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VORWORT 


Wie so viele andere Zeitschriften, konnte auch die „Zeit¬ 
schrift für Buddhismus“ im Jahre 1923 nicht erscheinen; 
es erübrigt sich ja wohl die sattsam bekannten Gründe hier¬ 
für nochmals anzuführen. Wenn auch die Wünsche nach 
Erscheinen des 5. Jahrgangs aus dem Kreise der zahlreichen 
Freunde unserer Zeitschrift immer lebhafter wurden, war cs 
uns zur Zeit der Inflation doch nicht möglich, die Zeitschrift 
herauszugeben. Eine uns im Herbst 1923 von einem Ber¬ 
liner Gönner übermittelte Spende von 1000 holländischen 
Gulden, für die wir auch an dieser Stelle nochmals unsern 
herzlichsten Dank aussprechen, setzte uns in den Stand, den 
vorliegenden Band wieder erscheinen zu lassen. Leider hat 
sich durch unvorhergesehene Ereignisse und durch den Um¬ 
stand, daß manche Korrekturen und Revisionen zweimal ins 
Ausland gesandt werden mußten, die Drucklegung des 5. Jahr¬ 
ganges noch stark verzögert. 

Wir danken allen Afitarbeitern dieses Bandes für ihre 
Unterstützung und wollen nicht verfehlen, unsern ehrerbie¬ 
tigen Dank auch dem Altmeister Sir Aurel Stein in Srinagar 
für eine liebenswürdige Spende auszusprechen, sowie den¬ 
jenigen, die uns sonst noch mit Geldspenden bedacht haben 
Unscrm verehrten Freunde und treuen Mitarbeiter 
Herrn Geheimrat Professor Dr. Wilhelm Geiger in München' 
danken wir nochmals an dieser Stelle für seine unermüdliche 
und uneigennützige Unterstützung. 

Möge denn dieser 5. Jahrgang, wenn auch verspätet, hin¬ 
ausgehen und der „Zeitschrift für Buddhismus“ neue Freunde 
zu den alten hinzugewinnen. Der 6. Jahrgang, für den uns 
schon mehrere wertvolle Beiträge zugesichert sind, wird sich 
bald an den 5. anscbließen. 

München-Neubiberg, im Mai 1924. 

Oskar Schloß Verlag. 
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Die buddhistische Lehre von der 

Wiedergeburt, 

Von Mrs. C. A. F. Rhys Davids, M. A., D. Litt. 

Autorisierte Übersetzung von Stanisl. Schayer. 

(Vortrag in der Quest Society.) 

Das sind kurz formuliert die Gedanken, die ich in diesem 
Aufsatze entwickeln möchte: Der Buddhismus hat der Welt 
eine Lehre, einen Kultus und eine Theorie der Wiedergeburt 
geschenkt, die mit den früheren Religionen und philosophischen 
Systemen verglichen, als eindeutig und klar zu bezeichnen ist. 
Für uns, deren Blick mehrere Jahrhunderte wissenschaftlicher 
Forschung geschärft haben, ist sie unbestimmt und unvoll¬ 
kommen — ein Flickwerk, das überdies durch die einseitige 
Begeisterung der Nachwelt einigermaßen verdunkelt und ent¬ 
stellt wurde. 

Soweit wir auf die ursprüngliche Gestalt der Lehre zurück¬ 
greifen können, finden wir vor: 

1. Die als ein allgemein gültiges Gesetz schlechthin ange¬ 
nommene Tatsache der Wiedergeburt; 

2. Wohlbestimmte Angaben über die einzelnen Stufen, über 
das „Woher“ und „Wohin“ der Wiedergeburten; 

3. Die Annahme, daß das ganze Individuum, also Geist 
und Körper, und nicht bloß ein körperloser Geist oder 
eine körperlose Seele wiedergeboren werden; 

4. Das Fehlen eigentlich positiver Angaben über die Art 
und Weise, wie die Wiedergeburt zustande kommt. 

Die naive Einfachheit der Lehre hinsichtlich dieses letz¬ 
teren Punktes wurde verdunkelt: a) durch die verhängnis- 
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das Ende des Sterbens und des Wiedergeborenwerdens, und 
nicht etwa des Seins selbst, verkündet wurde. Nirgends wird 
dieser Grundsatz aufgegeben, und es ist kein Mißverständnis 
möglich, wenn Buddha von der Präexistenz etwa mit anderen 
Worten* spricht „leb war damals ein brahmanischer Priester 
ich war damals der junge Jotipäla.ich war da¬ 
mals jener Stellmacher.Alle diese Vorstellungen be¬ 

kamen das Gepräge einer alten, volkstümlichen Überlieferung 


und »n'ngen auf in der Lehre von der Macht clcs Karma, d. h. 
von den Folgen des Tuns, von der Macht des Willens, das 
Schicksal des Handelnden zu gestalten. „0 Herr — stammelt 
die wahnsinnige Ophelia —wir wissen, was wir sind, aber wir 
wissen nicht, was wir werden.“ Und der Buddhismus sagt: 

Was wir sind, wissen wir nur dann, wenn wir wissen, was 
wir gewesen sind und was wir werden können.“ 


§ 2 . 

Die einzelnen Stadien der Wiedergeburt hat die buddhis¬ 
tische Lehre ebenfalls klarer formuliert, als es bis dahin der 
Fall gewesen ist. „Es gibt 5 Gänge (oder Etappen, gati)” — 
lehrt der Meister: niraya, d. h. die Hülle oder das Purgatorium, 
das Reich der Tiere, das Reicli der Petas oder der Manen, das 
menschliche Erdenleben und die Götterwelten. Jede von 
diesen Etappen kenne ich; und auch den jeweiligen Weg zu 
ihnen. Und es gibt das Nibbäna; ich kenne es und auch den 
Weg zu ihm." (Majjhima 1, 73.) 

Das ist die einfachste und möglicherweise die älteste bud¬ 
dhistische Einteilung. Die einzelnen Gatis waren in ihrem 
Aufbau nicht so einfach. Sie waren sozusagen eine Ablage¬ 
stätte nicht nur für allerhand eschatologische Reminiszenzen, 
sondern auch für die freie Einbildungskraft des indischen Gei¬ 
stes, der sich in dem Spiel mit logischen Alternativen gefiel: 
A ist B, A ist nicht B, A ist beides, B und nicht B, A ist weder 
B noch nicht B. So kann die Wiedergeburt in der Gestalt eines 
Deva bloß körperlich oder auch rein geistig sein, sie kann sein 
„sowohl körperlich auch als geistig“ und ,,weder körperlich 
noch geistig“. Und so fand man eine Sphäre für Wesen, die 
ohne Bewußtsein, und für Wesen, die ohne Körper leben: Beides 
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gänzlich unvorstellbar. Diese Wesen sind vielmehr nach unserer 
Auffassung genau so leblos, wie es jede logische Abstraktion 
sein muß. Sind doch die Devas ohne Bewußtsein nur dann 
vorstellbar, wenn sie anfangen zu denken, — alsdann sterben 
sie aber sofort (vergl. Dialogues of the Buddha I, 41). Und 
auch die körperlosen Devas sind praktisch lediglich Erzeugnisse 
eines abstrakten Denkens, blutlose und leere Gebilde. Denn 
überall, wo uns die Bewohner der vier unsichtbaren Gatis 
entgegentreten, haben wir es in Wirklichkeit mit Wesen zu 
tun, die ebensogut wie wir selbst mit einem Körper und mit 
einer Seele begabt sind. 


§ 3 . 

Dies war zweifelsohne der relativ einfache und durch keine 
Sophismen getrübter Glaube in den früheren Tagen des bud¬ 
dhistischen Zeitalters, soweit die Suttas und die in den kom¬ 
mentarartigen Erzählungen nicdergclegtc Überlieferung ihn 
getreu wiederspiegeln. In der Tat kann man das ohne weiteres 
aus den oft wiederkehrenden Stellen entnehmen, wo von dem 
Verkehr zwischen den drei letztgenannten Welten die Rede 
ist. Was die Petas betrifft — eine Form der Wiedergeburt, 
die wahrscheinlich aus den entarteten, unter dem gemeinen 
Volk verbreiteten Überresten des einst mächtigen Ahnenkultus 
der Veden übernommen worden ist — so erfahren wir, daß ein 
Verkehr zwischen diesen Wesen und geistig hoch entwickelten, 
hellsehenden und hellllürenden Menschen durchaus möglich 
war. So z. B. berichten die Erzählungen, daß der große Mog- 
gallana, einer der beiden Hauptapostel des Gotama,*die Fähig¬ 
keit besaß, die Petas, die infolge ihres sündhaften Treibens 
im früheren Erdcnlcben eine schlechte Wiedergeburt erlangt 
haben, zu sehen und sie auszufragen. Von diesen Petas heißt 
cs, daß sie rings um die Mauern der irdischen Dörfer wohnten 
in unsichtbaren und manchmal prächtig ausgestatteten Woh¬ 
nungen. Oft werden sie als anmutige Wesen geschildert; sie 
leiden indessen alle mehr oder weniger unter den entsetzlichen 
körperlichen und moralischen Strafen, die ihnen als Vergeltung 
für vergangene Missetaten auferlegt wurden. Doch konnte 
ihre Leidenszcit durch die Übertragung der Verdienste, die 


ihre menschlichen Verwandten durch mildherzige Werke er- 
worben haben, abgekürzt werden. Analog zu dcii Menschen 
waren sic mit einem substanziellen Körper begabt, ihre In¬ 
telligenz war aber durchaus mittelmäßig. Ihre Welt war der 
Mittelpunkt des Universums und wenn sie sehnsüchtig nach 
Hilfe von der Erde her ausblickten, so war das genau so, als 
wenn wir Hilfe, Erhebung und Trost von einer Welt erwarteten, 
die „über“ uns ist und daher nicht in demselben Maße wie 
unsere eigene Welt eine konkrete Vorstellung für uns bedeutet. 

Indessen — und hier wird das buddhistische Denken in¬ 
teressant — ihre Welt war nicht „oberhalb" und nicht „unter¬ 
halb", sondern gerade hier, ausfüllend und durchdringend 
unseren eigenen Raum. Diese Vorstellung ist für uns bedeut¬ 
samer, als man cs gewöhnlich anzunehmen pflegt. Für den 
christlichen Glauben war es nicht schwer, an der Konzeption 
des Hinaufsteigens in den Himmel (Luc. XXIV, 51) und des 
Hinabstürzens in die Hölle festzuhalten. Denn der Raum 
war damals nicht durch die Astronomie nach allen Richtungen 
hin, soweit der Gedanke reicht, durchforscht, und es gab auch 
keine Antipoden. Aber heute glauben wir nicht an ein Weitcr- 
leben auf dem Monde, auf den Sternen oder wie die vedischen 
Inder rückseits der Sonne. Denn wir sind weniger bestrebt, 
das absolute Anderswo als vielmehr das Anderswie zu begreifen. 
So mag für uns ein Tag kommen, wo dieses Problem der Rela¬ 
tivität die grüßte und praktisch wichtigste Bedeutung haben 
wird. Und es wird sich vielleicht zeigen, daß in einem Raum, 
der für alle Welten derselbe ist, jedes Anderswo innerhalb dieses 
Raumes liegt, sonst aber mehr als dieses, nämlich auch ein 
Anderswie bedeutet. 

Von einem Verkehr zwischen Devas und Menschen wird 
in den Suttas öfters gesprochen. Die Welten der Devas liegen 
irgendwie weiter entfernt als die Welten der Petas; ein Ver¬ 
such, die Entfernung einer von ihnen zu bestimmen, wird in 
einem viel späteren Werke gemacht, aber der Gedanke, daß es 
sich um ein Aufsteigen handelt, sei es in die erdhaftere Welt 
der Käma-Devas, sei cs in die weniger erdhafte Welt der Rüpa- 
Devas (oder Brahmas) tritt nirgends deutlich hervor. Eine 
von diesen Welten von der Erde aus zu besuchen war nur einem 
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psychisch hoch entwickelten Heiligen oder einem Deva mög¬ 
lich. 1 ,) Der Übergang wird bewirkt durch eine Willensanstren¬ 
gung, wie sie in einer heftigen Willensgeste zum Ausdruck 
kommt: „So wie ein starker Mann seinen gebeugten Arm aus¬ 
streckt oder seinen ausgestreckten Arm beugt, so verschwand 
der und der hier und erschien in — der betreffenden Welt/* 
Von einer geschmacklosen wenn auch dekorativen Ausstattung 
mit Flügeln ist in dieser Literatur nirgends die Rede; es heißt 
höchstens: „Mit gekreuzten Beinen dasitzend kam er durch 
die Luft geflogen wie ein Vogel mit den Flügeln.“ 

Und wenn ein irdischer Besucher einmal in diese lichten 
Reiche (snarga) gelangte, so befand er sieb nicht unter körper¬ 
losen Geistern, was wenigstens für uns eine gänzlich unmög¬ 
liche Vorstellung wäre, sondern unter Männern und Frauen, 
die offenbar genau wie er selbst mit Leib und Seele ausge¬ 
stattet sind. Sie sehen ihn, kommen auf ihn zu, nehmen seinen 
Arm und sprechen mit ihm, was ohne körperliche Organe un¬ 
möglich wäre. Ebenso erscheinen die Devas mit Armen, Beinen 
und Stimme begabt, wenn sie auf die Erde kommen (Digha, 
II, 37). Sie waren langlebiger, beweglicher und glücklicher als 
die Erdbewohner und besaßen die Fähigkeit Gedanken zu 
lesen. So lebten sie mit den Eigenschaften der Devas ausge¬ 
stattet; ihrer Art nach waren sie geradezu Männer und Frauen. 
Der Erde haben sie einst angchürt und viele von ihnen werden 
ihr wieder angehören. Sie haben die Körper wie Kleider ge¬ 
wechselt und mithin auch ihre psychisch-physische Organi¬ 
sation geändert, sind aber nicht körperlos geworden. 

Ich spreche absichtlich von Devas und nicht von Göttern, 
wie man das Wort gewöhnlich übersetzt. Denn obwohl der 
Begriff eines Gottes umfassend und vieldeutig ist, so sollte 
man das Wort doch nicht in einem allzuweiten Sinne gebrau¬ 
chen. Wo hört ein Gott auf, Gott zu sein? 

Ein Gott ist Gott, wenn er vielleicht keine schöpferische 
Kraft, aber doch mindestens einen gestaltenden Einfluß, eine 
Art Oberaufsicht besitzt, sowie eine Form des Kultus und An¬ 
beter, wenn er geben und nehmen kann, helfen, schädigen und 

') Die Welt des Brahma, QuesÜons of king Milinda I, 120. (Über¬ 
setzung von Rhys Davids.) 
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strafen. Wenn er aber von all dein nichts besitzt, wenigstens 
außerhalb seiner eigenen Lebenssphäre, dann ist er kein Gott 
In dem vedischen Pantheon begegnen wir wohl Gottheiten, 
die diese Attribute besitzen; in der späteren Zeit jedoch, als 
Buddha sein Säsana, seine Kirche, gründete, waren die Brah¬ 


ma neu die einzigen, die diesem Pantheon Verehrung erwiesen. 
Und das gemeine Volk besaß nur kleine lokale Kulte dieser 
oder jener Devatäs. Die Devas, die hin und wieder auf Erden 
oder bei sicli Besuche machen oder empfanget S!nc * nichts 
mehr als die feinen Damen und Herren der Gesclls c ^ a ^> freund¬ 
lich und höflich und voll Achtung gegen groß*? Uelirer und 
strebsame Schüler. Sie haben allerdings ihre Herl' 011 » al:)er auch 
diese sind nicht unsterblich. Denn sie waren ßfdenbewofuier 
und werden es auch voraussichtlich wieder werd en * 

Nein, buddhistische Devas sind keine Gött^G u ud man 
muß diese Bezeichnung aufgeben, wenn man die buddhistische 
Lehre richtig verstehen will. Es ist eigenartig, daß Christen¬ 
tum, welches zwar immer seine gleichbleibende* " CIln auC ^ 
sehr unbestimmt konzipierte Lehre vom WeitcrK* )CI * ail ^ rec ^ 
erhalten hat, niemals einen passenden Ausdruck f^ r , le Seelen 
nach dem Tode gefunden hat. Es wurde daran °. on ^ ar ,)e ~ 
hindert durch die Unfähigkeit über den Körper* * n "J e ^ c he JT1 
wir leben, Klarheit zu gewinnen. Und zugleich Ur f 1 sc * rlC 
Mythen vom Todesschlaf und von den sich öffnen^ eI i . ra berru 
Reiner Geist ist eben eine unmögliche Vorstellung» . <? >a ^ c * lC 
Lelire vom Weiterleben im Fortschritt der Ent'' aC .Ä U f n .^ r 
gemeiner ausgebildet wird, muß entweder ein ^ 
Weiterlebenden gefunden werden, oder man dein 

Ausdruck „Seele“. Denn dieses Wort kann bc^rmi Ör ^ er ^ 
liches und geistiges, bedeuten, wie es in dem tc^f^ 1 * SC,ien 
Notsignal S. 0. S. (save our so li 1 s, rettet unsere ^ 
braucht wird. 


«ti• - /t Horn 

V ir fragen: Was geschieht bei der WiedergebiF jj e \y. 
Glauben der alten Buddhisten? Und worin besteht ^ ^ 
gebürt? Pur viele Forscher scheint diese Fragt? <» es ° 
Schwierigkeit zu enthalten. Und in der Tat, nF 1 n,c U 
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beinahe so sein, da wir einerseits mit einer primitiven und vor¬ 
wissenschaftlichen Anschauungsweise zu tun haben, anderer¬ 
seits die Beziehungen zwischen uns und unserem Körper gar 
nicht kennen? Aber könnte es nicht sein, daß wir hier in ge¬ 
wissem Sinne mehr Rätselhaftes hincinlegen, als an sich wirk¬ 
lich vorhanden ist? TJncl mit „wir" meine ich alle Autoren, 
ältere und neuere, 4* e über Buddhismus geschrieben haben. 
Tatsächlich ist bei ihnen mancherlei zu beanstanden. Es scheint 
sonderbar, ist aber eine Tatsache, daß diese Schriftsteller und 
Schriftstellerinnen (a l, ch ich habe gesündigt), so oft sie darauf 
zu sprechen kommen» wie cler Buddhismus die Wiedergeburt 
aufgefaßt hat, jedesfl 1 ^ nicht zu den alten Suttas, sondern zu 
den späteren Schriften £ e Sriffen haben. Aber der Meister lehrte 
Jahr für Jahr und el ‘ ^ ,a ^te keinen Paraklet, der ihm gefolgt 
wäre, um seine Sclitil er Z U belehren. Was ist da an den alten 


Suttas auszusetzen? 

Was geschah nä cJl wenn ein Mann oder eine Frau 

zu sterben kam? Sie l c nicht, es würde sofort eine Wieder¬ 
geburt auf Erden st*^ in ÜQn, sie erklärten dies vielmehr für 
unwahrscheinlich. Z l, £j ei h teilten sie die vier übrigen Möglich¬ 
keiten unter zwei G c5lC , ^Punkten ein, indem sie 1. den un¬ 
glücklichen Sturz in . * r aya, in die Welt der Petas, oder der 
Tiere und 2. den glä c,v ,C Aufstieg zu der Welt der Devas 
unterschieden. 

Es gab aber no^ 1 dritte Möglichkeit, nämlich das 

endgültige Nibbäna 0^ cr Srinibbäna, des vollkommen „Wür¬ 
digen^, des Heiligen 0 ^ des Arahant. Dieser entging den 
5 Gatis oder Weg ctl * r ch seine vollkommene Heiligkeit. 
Denn er hörte auf w e ^ ^.^Vaiidern, d. h. noch einmal wieder¬ 
geboren zu werden td . ^Qer sterben zu müssen, irgendwo, 
irgendwie ging er in dauernden Zustand der (?) Ruhe 

ein. Aber man darf ,l ^nehmen, daß er dabei aufgehört 

hätte zu existieren b 140). Denn wie in der Lehre, 

die Gotama an seine , Ilir Jhossen richtete, keine neue Erklä- 
rung über das Alpha ‘ ^inge enthalten war, so gab es da¬ 
rin aiifh keiitA (ihn- 1 ‘ hiega. Daraus aber, daß er kein 

v kündete, darf nicht gefo 


nu auch keine über 
A\plia und kein Oni^!' {t 
den. daß sio. für ihn id L T 


gefolgert wer- 


handen gewesen wären. Vielmehr 
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mußte der Mensch, gerade was diesen Punkt betrifft, zu jener 
Zeit allein durch ein recht dunkles Tal wandern. Und nur 
wenige wurden reif für die Arliatscliaft. 

Sonst gab cs für jeden eine Wiedergeburt, entweder als 
Nerayika, Pcta und Tier oder auch als Kämadeva oder als 
Brahma de va, je nachdem wie die Handlungen das Schicksal 
vorher bestimmt hatten. Bei dieser Gelegenheit darf man viel¬ 
leicht darauf hinweisen, daß wir bei allem Reichtum an Gleich¬ 
nissen, Parabeln und Symbolen in der buddhistischen Litera¬ 
tur nicht jenem der Wagschalen in der Abstufung der Ver¬ 
dammnis begegnen, wie es dem christlichen Denken des Mittel¬ 
alters geläufig war. Und doch spielt die Vorstellung des Wägens 
sowohl im wörtlichen, wie auch im symbolischen Sinne eine 
wichtige Rolle in der indischen Kultur. 

Wenn also die Zeit für den Menschen um ist oder, um die 
stehende Phrase, zu gebrauchen: bei dem Zerfall des Körpers 
nach dem Tode, 1 ) findet man sich seihst in einem neuen Körper, 
in eine neue Welt erhoben. Es ist vielleicht möglich, daß der 
Ausdruck „sich selbst“ von dein Kenner der buddhistischen 
Literatur beanstandet wird. Und doch ist cs so, indem man 
im praktischen Gebrauch, wie wir sagen, und „iru Sinne der 
Konvention“ 2 ), wie der Ausdruck hei den späteren Buddhisten 
lautet, wohl annehmen darf, daß es derselbe Anäßda j s t, der 
weiter wandert, wenn er gestorben ist. Es ist zv\^ r nicht das 
gleiche Selbst des Ananda, da ja sein Selbst ci I,e m ewigen 
Wechsel unterliegt, und doch ist es kein anderer Ananda, in¬ 
dem es sich nur um einen neuen, sagen wir 500—01* Abschnitt 
der Lebensgeschichte eines Individuums handelt» das jetzt 
Ananda heißt. Und dieser Änanda ist genau so gut der gleiche 
alte Änanda, wie Ich oder Du derselbe bleiben. l^ J1 d er wird 
wahrscheinlich auch den gleichen Namen belialtcü* So lesen 
wir von dem reichen Gönner der Gemeinde Gotaw3 s » Von dem 
Kaufmann Aiiäthapinclika, daß er nach seinem T^de b e j Q e _ 
legenheit eines Besuches im Jctaiiain hei SävaitlK von der 
nächsten Devawelt kommend, von Gotama und Ananda im 


J ) Käyassa biicdo param maranä. 
s ) Samnmti. 
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Geiste gesehen und gehört und als Anäthapindika erkannt 
wurde. 1 ) Oder wir lesen, um nur noch eine ähnliche Episode, 
die Gotama seinen Schülern erzählt, anzuführen, wie der kürz¬ 
lich verstorbene General Ajita dein Buddha erschien, um einen 
gegnerischen Yogin als Lügner zu entlarven: „Er hat dem 
Volk erzählt, ich wäre im Fegefeuer wiedergeboren, aber ich 
bin in Wahrheit ein Deva geworden, in der Weit der 33.“ Der 
Buddha sagt nicht: „Der Mann, welcher Ajita war/' er spricht 
vielmehr von ihm als dem Licchavi-General Ajita. Es wird 
also angenommen, daß die individuelle Wesenheit ununter¬ 
brochen weiterbestellt. 

Im Falle der Wiedergeburt als Tier gehen zweifellos der 
Name ganz und die menschliche Mentalität zum großen Teil 
verloren. Indessen, von den volkstümlichen Vorstellungen und 
weitschweifigen Kommentaren abgesehen, finden sich unter 
den durch die übernatürliche Einsicht eines Lehrers anerkannten 
Fällen keine Beispiele dafür. Nach wenigen Suttastellen (Maj- 
jhima III, lö7) versichert Buddha, daß einige Klassen von 
Übeltätern von diesem Schicksal betroffen werden, aber so¬ 
weit ich weiß, enthalten sonst die Suttas keine besonderen An¬ 
gaben über derartige Fälle, und während bei der Wiedergeburt 
dieser Art, oder als irdische Menschen das Auftreten eines 
Seihst oder einer Persönlichkeit keine angemessene Behand¬ 
lung findet, ist die Erwerbung eines neuen Körpers eine rela¬ 
tiv einfache Angelegenheit; denn wohl erzeugen die Eltern 
immer neue Körper, a b e <* es ist durchaus einleuchtend, daß 
keine tierischen oder menschlichen Eltern jemals neue Geister 
oder neue Selbste zustande bringen. 

Wenn wir weiterhin fragen, woher nach dem buddhis¬ 
tischen Glauben der neue Körper stammte, etwa wenn ein 
Mensch in die Erscheinungsform eines im Fegefeuer weilenden 
Wesens, eines Peta üc * er eines Dcva übergeht, so finden wir 
darüber an den betretenden Stellen keine Auskunft. Jeden¬ 
falls ist es evident, daß ein neuer Körper da war. Aber das ist 
auch alles, was sich darüber sagen läßt. Und soweit es die 
T exte bezeugen, sind die Lehrer nie danach gefragt worden. 


*) Samyutta (I.) II, 2 5 J ö 
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Die buddhistische Lehre von der Wiedergeburt 


Jene Zeit war eben in solchen Dingen nicht kritisch. Außer¬ 
dem lag damals die Idee des feinen Körpers nahe, der im Tief¬ 
schlaf von dem Gewebe des Leibes frei wird und in der Welt 
herumschweift, eine Auffassung, die dem Denker als ohne wei¬ 
teres gesichert, mindestens aber als wahrscheinlich erschien. 
Denn es ist nicht ein körperloser Geist, welcher sich dann von 
dem irdischen Körper trennt, sondern das Selbst des Menschen 
in eine feinere Substanz gekleidet, das dem Lebensodem den 
Schutz seines „Nestes"' überläßt. 

Mit seinem hochleuchtenden Körper „blickt er herab" auf 
seine schlafenden Glieder und „kehrt in seine Heimat zurück, 
der goldene Geist, der einsame Vogel". Er verbringt die Zeit 
im Scherzen, Lachen und Lieben, oder sicht grauenhafte Dinge, 
lernt Gutes und Schlechtes kennen, und eilt zurück, wenn der 
irdische Körper erwacht, um sich dann wie ein Regen oder wie 
ein Dunst in ilun aufzulösen. Und so ist der Traum für das 
Wachen nicht eine Erinnerung an ein seltsames unerklärliches 
Spiel der Phantasie, sondern an wirkliche Ereignisse während 
des Schlafes. Die Upanishad, welche diese Ansichten ver¬ 
tritt, (die Brhadäranyakopanisad) wird gewöhnlich zu denen 
gerechnet, deren vorbuddhisiisclies Alter gesichert ist. 

Die Psychologie beschäftigt sich viel mit Traumbewußtsein. 
Und vielleicht ist es möglich, daß indische Psychologen eines 
Tages auf ihre alten volkstümlichen Vorstellungen zurück¬ 
greifen und diese ebensogut wie die modernen „gros de l’avenir" 
(mit Leibniz zu sprechen) finden werden. Aber der frühe Bud¬ 
dhismus stand vielen landläufigen Theorien von Anfang an 
feindlich gegenüber. Und es mag wohl sein, daß eine von diesen 
(worauf ich jetzt zu sprechen komme) ihn verhinderte, von 
den Lehren der älteren Upanishadcn Licht zu empfangen. 
Die Theorie von dem feineren Körper als unserer neuen Stätte 
beim Tode würde genügen, hypothetisch wenigstens, alle kör¬ 
perliche Wiedergeburt ohne Eltern zu erklären. Aber so lehrte 
man nicht. Wir haben auch in einem der Suttas (Itivuttaka 
§ 83) eine Beschreibung, wie sich der Tod in einem Deva an¬ 
kündigt (und wie seine Gefährten von ihm Abschied nehmen, 
als die Zeit seiner Rückkehr auf die Erde herankommt), aber 
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von der Ankunft eines würdigen Menschen unter den Devas 
ist nirgends die Rede. 

Docli wie stellt es mit der Wiedergeburt eines neuen Geistes. 
Ist es ein ganz neuer Geist, der da geboren wird? Läßt uns 
die Lehre auch hier im Stich? Es handelt sich da gewisser¬ 
maßen um vier Fünftel des irdischen Menschen; denn vor den 
körperlichen und nicht körperlichen Bestandteilen macht der 
körperliche nur einen khandha oder Wesensbestandteil aus, 

* von den nicht körperlichen gibt es vier, und diese sind nach 
unseren Begriffen das Geistige. Was sagt nun Buddha über 
den neuen Geist bei der Wiedergeburt? 

— Garniclits! Geist ist in einer dauernd wechselnden Be¬ 
wegung des Entstehens und des Aufhörens (Samyutta Ii, 95); 
das ist allgemein gesagt, nicht in Bezug auf einen neuen Lebens- • 
abschnitt. Und das heißt so viel, als wenn er gesagt hätte: 
„Das ist keine richtige Fragestellung.“ Wenn er aber jetzt 
gelebt hätte, dann würde er sagen: „Es ist als ob man einen 
Mann, der eine abgenützte elektrische Batterie bei Seite legte 
und eine neue einsetzte, fragen wollte: „Warum hast du mir 
nicht gleich neue Elektrizität verkauft?“ Die elektrische Kraft 
ist potentiell immer wirksam, aber sie ist unfähig zu wirken 
ohne die Batterie und ohne den Klingelknopf, Wir alle brau¬ 
chen, wenn wir sterben, eine neue Batterie. Die Kraft sind 
w i r selbst, und ihre Wirksamkeit der Geist. 

So würde sich vielleicht ein neuer Buddha ausdrücken, 
dein der Begriff der Energie geläufig wäre. Wie hat sich aber 
der Buddha darüber ausgesprochen? 

Diese Frage ist durchaus berechtigt. Die Lehre Buddhas 
ist durch größere analytische Sorgfalt ausgezeichnet, als es 
bis dahin der Fall war. Sie kann aber naturgemäß keine Pa¬ 
rallelen ziehen zu Kenntnissen, die damals noch nicht vor¬ 
handen waren. Er spricht davon, daß der Geist in dem neuen 
Körper eine neue Stätte, einen neuen Standort und eine neue 
Grundlage fände. Das bedeutet nicht, daß er den Geist für 
etwas Festes gehalten hätte, das wie ein Kopf auf dem Rumpf 
fest säße. Für ihn war nicht der Geist gegeben, sondern die 
Funktion des Geistes, nicht das Bewußtsein, sondern das Be- 
wußt-Haben, analog zum Akt des Handelns. Wir gebrauchen 



Federn, Schreibmaschinen und Papier, Wenn sie verbracht 
sind, erneuern wir sic, aber wir kaufen nicht ihre neue FunK^on. 
So tritt beim Tode der „Bhetla", die Trennung vom Geis* £jn, 
der unser Selbst bedeutet. Aber das Sterben betrifft mK <1en 
Körper. Wir dürfen uns durch die kleine Parabel von ^em 
Lastträger (Sariiy. 111, XXII, 12, 1) nicht irre führen 10%n. 
Der Träger ist irgendeine Person, die Last ist die Gesuü^eit 
des geistigen und des körperlichen Organismus, Das 
nehmen und Niederlegen sind das Greifen nach dem BegcMen 
und das Aufliüreii der Begierde. Das Gleichnis ist nie', so 

' ir 11 

gefaßt, wie man erwarten würde, daß sich nämlich das N^/er- 
Jegen auf den Tod und das Aufheben auf die Wiedergebui'i be¬ 
zöge. Man hat aber die Stelle erklärt, als ob sie bedei*jHe: 
der Geist sowohl wie der Körper wären bei Tode niedergV^gt, 
und nur die „Person“, das Ich bliebe ohne oder mit einer f Vn 
Last übrig. Das ist eine Mißdeutung des Textes. H 

Der Tod betrifft nur den Körper. Das Schwinden der ,lA'ht 
körperlichen Prozesse und Kräfte (die den Geist ausma^An) 
in dem sterbenden Instrument des Leibes und ihre Erneu*' (big 
in einem neuen Leibe könnten sonst nicht erklärt werdet lynd 
können nicht erklärt werden, bis die Stunde kommt, wo|<\*an 
verstehen lernt, was man noch nicht verstellt: die BczitbVng 
zwischen Leib und Seele. Man war damals nicht im st' 'yie, 
es zu lernen. Man wartet und sucht nach Erleuchtung',* i|hd 
auch Buddha wußte es nicht oder wollte die Aufgabe j -ht 
überschreiten, welche den großen Helfern der Mensclihe) be¬ 
stellt ist >v 

Was ist nun, was einige Forscher in der buddhistr i'en 
Lehre von der Wiedergeburt als störend empfinden? /iW 
Buddhismus — sagt man — ist nicht logisch intere^Vt, 
sondern verfolgt ethische Zwecke. Er lehrt die Wied er ge' ,\H f 
d. h., neben der jetzigen frühere und spätere Existenzen j^m 
die Lehre einzuschärfen, daß gute Taten in einem frül^ tn 
Leben in diesem Leben zum Glück führen und gute Tat* bin 
diesem Leben in einem späteren Leben zum Glück führen,Änd 
schlechte laten jetzt oder später die umgekehrte Wir vpbg 
haben. Aber zugleich lehrt er, daß es keinen Atta gibt, Mm 
Selbst, keine Seele, die von einem früheren in das jetzige L W 
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ubei-§£g an g e ii 

wäre, oder von dem jetzigen in ein künftiges 

nicht 1 * n neuen Körper überginge. Und wenn „Ich“ 

da %ergegangen bin oder übergehe, wie kann mir 

Q as j l, ck Leid zuteil werden für das was „Ich“ getan habe? 
gcleg^H die ' ^Invierigkeit. Und sie wurde Buddha selbst vor¬ 
bei u,l d ihm in eigenartiger uns überraschender Weise 
librar)W te * ^ergl. meinen „Buddhismus“, Home University 




ff.). 


die $ ir erL^Arn uns der vier Momente (a, b, c, d), in denen 
verlii|^hwic^jl^cit bestand und noch besteht. Zunächst die 
Wort ignisv^h Zweideutigkeit der Sprache. Das buddhistische 
eilen 1 ür i/j^n, im Sinne eines Zeitabschnittes der individu- 
flcxiv^ txistcp'j 1 war das„Sclbstsein" (atlabhava). Und die Re- 
versc)^ rono / , ( ^ a: mich, dich, uns selbst usw. werden in den 
Wort | e( j en ^ Flexionsforincn alle gleichmäßig durch das 
hinzu^ a tta' \ uusgedriickt, ohne daß ein Possessivpronomen 
emde^^etz^V'urde, Aber attan bedeutet nicht nur unser 
setzte» V«h“) se ^bst, (dich-) selbst, (ihn-) selbst usw.; 
aLr- \1 äuf|/^.'inskrit Titman bedeutet auch „Geist“, und 
war ^ W i e Spiritus die Grundbedeutung „Atem“ vor- 

mit iV besV’^eren bedeutete das Wort „göttlicher Geist“ und 
fi z i e r|/ l, iva(.vt| mit „Brahman“. Und diese beiden sind nicht 
des A ‘end / 1 ’nu Gott des alten indischen Pantheons identi- 
chisclJ) worcf/* sondern mit dem tiefsten Urgrund und Wesen 
entsp|y3, na^Ujem der indische Geist geforscht hat. Das grie- 
Und j ist das einzige Wort, das ungefähr dem ätman 

schwächt, r '| v h ihm liegt die Bedeutung Atem zugrunde. 
ini Si •t r ainM 1 he Zweideutigkeit des Ausdrucks, der für uns 
leicht ! faßlV- ist. Wenn wir jedes Mal das Wort „Selbst“ 


'>L\he vV ‘Heiliger Geist gebrauchen wollten, würden wir 
r| esus 'j, ein^: a'anz falschen Auffassung gelangen, jt vsvj/a 6-d-ecc 
rauej^tt R *\i e ist“ sagt der heilige Johannes. Aber wenn 
such ^i^t: f/^ eine Seele ist betrübt bis in den Tod,“ so ge- 
dieh h X cr ^ das Wort xvsxfta. Cr sagt meine tyvyj, oder 
stürze' vn Aramäische Entsprechung. Und als der Ver- 
Ku il' j^prach: ,,Wenn du Gottes Sohn bist, so stürze 
y ab,“ Buchte cr nicht zu sagen, als er davon berichtete: 
len ' igen Geist herab, sondern: puls deavrer xdreo . 
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Die buddhistische Lehre von der Wiedergeburt 


Aber auf Pali heißt Geist, Seele, Selbst alles attan. So lag 
* es e incm Inder in Buddhas Zeit viel näher als uns, im Selbst 
oder in der Seele etwas geheimnisvoll Göttliches zu sehen. 

Dieser Bedeutungsübergang wurde schon zu Buddhas Zeit 
vollzogen. Für die mystische Einsicht war das Selbst des Men- 
sehen identisch mit dein göttlichen Selbst, das in jedem Herzen 
a j, einziges, kleines Abbild wohnt — ein zweites Exemplar, 
ceistio’und körperlich zugleich, das den irdischen Leib im Schlaf 
nnd im Tode verläßt. Und als Gott war es ewig, unverändert 
h'.’b und frei von Leid. Denn das war das Wesen der Gött¬ 
lichkeit 

Gegen diesen Glauben hat Buddha von Anfang seiner 
Laufbahn an entschieden protestiert (Vinaya 1, 13), und das 
<.-eht durch alle Suttas hindurch. Die Argumentation, deren er 
?ich bediente, ist nur dann verständlich, wenn man seine Wider- 
!*<mng des attan nicht auf das menschliche sondern auf das 
göttliche Selbst bezieht Geleugnet wird nicht das Selbst oder 
die Seele, sondern die Theorie von der Seele ( atta-vada >. In 
direktem Gegensatz zu der Lehre derer, die da sagten: ,,tat 
tvam asi, das bist du, du bist selbst ätman, bist selbst 
G 0 tt" — sagte er: ,,das ist nicht dein, das bist nicht du, das 
ist nicht dein Gott.“ 

Er hätte nicht nötig, diesen Standpunkt zu vertreten, wenn 
er jetzt gelebt und jetzt gelehrt hätte. Er hätte nur zugegeben: 
was man auch unter Selbst oder Seele versteht, der Mensch 
selbst ist nichts Göttlich-Vollkommenes, Mächtiges, Unver¬ 
änderliches und Unübertreffliches; sondern vielmehr ein schwa¬ 
ches, sündhaftes und vergängliches Wesen, das oft leidet und 
sowohl der Vervollkommnung als des Niederganges fähig ist. 

Das erschöpft aber noch nicht Buddhas Polemik gegen 
die Theorie des attan. Denn sie richtet sich zugleich gegen 
das Wort selbst. Die theoriefeindliche Lehre, die er verkündete, 
war nicht materialistisch. Aber er sah, daß für das Volk Worte 
und Namen Dinge bedeuten (vergl. Dialogucs of the Buddha I, 
263; Kindred Sayings L 16, 18); besondere Dinge, die man 
selten und berühren kann. Und wenn man sie auch nicht sieht 
oder berührt, so genügt es ein Ding zu nennen, um einem Be¬ 
griff Substanz zu verleihen. Er vermied metaphysische Dis- 
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kussionen mit denen, die ihm metaphysische Fragen vorlegen 
wollten. Und er hatte keinen wissenschaftlichen Wortschatz, 
um seine eigene Meinung durch physikalische Analogieen zu 
erläutern. Aber stets leugnete er, daß es einen Körper, einen 
Geist, ein Selbst, eine Seele als das reale Wesen des Ich gäbe, 
welches wanderte von Geburt zu Geburt ähnlich einer Kraft, 
die sich selbst in einer materiellen Substanz oder in den Ver¬ 
ständlichkeiten des Geistes manifestiert. Als ob er sagen wollte: 
Wenn „ich weiß“, so gibt es da nicht einen Wisser und ein 
Wissen, — „ich weiß, ich bin Wissen“. — „Ich liebe,“ das 
heißt nicht: ich habe Liebe, sondern ich bin der Liebende, ich 
bin Liebe. Man mag Worte setzen, aber man darf dabei nicht 
vergessen, daß ein Wort nicht einer Wahrheit entsprechen kann. 
Aber er sagte das nicht und wir wollen ihm keine Worte in 
den Mund legen. Er sagte: „Man geht von Leben zu Leben.“ 
Und: „Man ist weder Körper noch Geist (Samyutta II, 33, 
1ÖG), weder Wort noch Ding.“ Er hat nicht gesagt, was der 
Mensch wirklich wäre. Er wußte es wahrscheinlich nicht. 
Er wußte, „der Mensch“ geht von Leben zu Lehen. „Er wan¬ 
dert dahin, er eilt dahin“ (samsarati, sandhavati), er spricht 
von einem unbekannten Anfang (ibid. II, 178 ff.). Und so¬ 
lange „Unwissenheit“ und „Begierde“ besteht, findet der 
Geist immer neue „Station“ (ibid. II. 38 ff.). Dieser Geist 
ist nicht bei jeder Geburt ein neues Etwas, cs ist ein kausaler 
Prozeß (ibid. II, 20, 23; Majjhima I, 259 ff.) 

§ 5 . 

Als Jahrhunderte später der Geist der Pandits oder, wie 
wir sagen würden, der Scholastiker, in den Schriften über 
Vinaya und Dhamina mit ihren etwas primitiven Analysen und 
Zergliederungen niedergclcgt und der Abhidhamma verfaßt 
war, und als alle drei Sammlungen niedergeschrieben waren, 
hatte die religiöse Haltung sich geändert. Die alte Ätman- 
Lehre vermischte sich mit dem sogenannten Bhakti-Ge¬ 
danken. Diesen Mischungsprozeß können wir in der Bhngavad- 
Gitä heobachten. Attan als „göttlicher Geist“ ist nun kein 
kritischer Punkt mehr im Buddhismus, weder in „Den Fragen 
des Milinda“ noch im „Visuddhi-Magga“. Gegenstand des 
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Die buddhistische Lehre von der Wiedergeburt _ 

Streites ist nur noch das Selbst als Wesenheit, abgesellen von 
ihren Funktionen. Und die Ablehnung einer solchen Wesenheit 
beansprucht so sehr das Interesse des älteren und des jüngeren 
Abhidhamma, daß jeder positive Gedankenaufbau voJltändig 
vernachlässigt wird. Und daher die ganze Schwierigkeit für 
die moderne Interpretation. 

Die buddhistischen „Väter“ waren ebenso wenig wie ihr 
Großer Meister im Stande zu sagen, was der Mensch wirklich 
Tst Wenn aber im Kathävattlui und auch im Milinclapaiiha 
ein Fortgang von einer Welt zur anderen“ offensichtlich ab- 
gelehnt wird, so ist damit ein Fortschreitendes abgelehnt, nicht 
eigentlich ein Fortsclireiten. Es gibt keine Wanderung eines 
identischen, unveränderlichen Etwas, das der identischen, un¬ 
veränderlichen „Person“, dem „Wesen“, der „Seele“ ent¬ 
spräche. Daß dabei an eine Wanderung zu denken ist, ergibt 
sich deutlich aus dem Gleichnis im Visuddhi-Magga: „Wie 
ein Mann über einen Graben gelangen kann, indem er sich mit 
einem Tau, welches diesseits an einem Baum hängt, hinüber- 
schwingt, so geht der Geist (vinnana) beim Tode in kausaler 
Verbindung zu den Objekten fort usw.“ (Visuddhi-niagga^ 
p. 554).. Aber obwohl die Ausdrucksweisc des ßuddhagliosa 
reich (und oft sehr verworren) ist, ist der Reichtum seiner Ideen 
sehr gering. Noch ärmer an Ideen ist der „Milinclapanha“ und 
wohl am ärmsten das Kathävatthu. Und wohl deshalb, weil 
die Kenntnis der Naturgesetze und der Naturkräfte in diesen 
Texten dürftig und primitiv war. Sie besitzen eine gewisse 
Fertigkeit in der Dialektik, aber sonst nichts. Es liegt eine 
breite Kluft zwischen den Verfassern dieser Werke und uns. 
Sie mühen sich sehr, in dem „Mann auf der Straße,“ dem 
Laien, die Vorstellung zu beseitigen, daß nämlich, wenn inan 
„Person“, „Wesen“, „Seele“, „Ich“ und „Du“ sagt, das Wort 
einer bestimmten, inneren, unsichtbaren, objektiven Einheit 
entspricht, die hinter der sichtbaren Erscheinung verborgen 
ist. So heftig stritten sie darum, daß sie etwas viel wichtigeres 
aus den Augen ließen, nämlich daß es einen geistigen Zusam¬ 
menhang oder ein wahres Wesen des Menschen gibt, das nicht 
objektiv gefaßt werden kann, welches eine Reihe von Verkör¬ 
perungen hindurch in dem Ausdruck findet, was wir Geist 
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(Denken, oder Wille) nennen. Sie haben den Materialisten ein 
wenig in die Hände gearbeitet. 

Denn wie eine Klingel, glühender Draht und eine Batterie 
keine elektrische Kraft sind, so ist das fühlbare sichtbare, hör¬ 
bare Gebäude des Körpers nicht wir selbst, noch der Geist, 
welcher vielmehr in uns und im Körper wirksam ist. Gebt 
mir einen Körper und ich kann mich selbst dadurch ebenso zum 
Ausdruck bringen wie durch das was ich als Geist bezeichnen 
möchte. Folglich müssen wir bei einem Glauben, der Wieder¬ 
geburt und Weiterlcbcn lehrt, nur die eine Frage stellen: Wie 
ist es mit dem neuen Körper? Die Frage nach einem „neuen“ 
Geist können wir beiseite lassen. Wenn der Mensch einen 
neuen Körper findet, wird er als Geist darin wirksam sein. 
Wie? — das können wir nicht sagen, bis das Verhältnis von 
Körper und Geist grundsätzlich geklärt ist. 

Wann wird in der Psychologie, Biologie und in der Physik 
das wissenschaftliche Interesse für das wunderbare und drän¬ 
gende Problem wach werden, daß der Mensch durch den Geist 
den neuen Körper gestaltet? Die sog. neue Psychologie ist 
noch nicht so weit, aber sie ist bereits ein Prolegomenon für 
die große Bewegung, die kommen wird. 

Die Psychologie von gestern versuchte den Geist des In¬ 
dividuums aus der Rasse und aus der Geschichte zu erklären. 
Denn sie kannte nicht das buddhistische Geheimnis der Wieder¬ 
geburt. Die Psychologie von heute untersucht die Vergangen¬ 
heit des Individuums, besser gesagt: die letzte, winzige Strecke 
dieser Vergangenheit, und will von der. buddhistischen Lehre 
von der Wiedergeburt nichts wissen. Das nächste Stadium 
wird sein: die Psychologie unserer Zukunft zu untersuchen, 
zu was wir werden, wenn wir diesen Körper verlassen haben, 
woher unser neuer Körper und seine Beschaffenheit stammt. 
Es ist keine unnütze Frage, sondern von ganz bedeutender 
Wichtigkeit. Nur wenige von uns haben das Bedürfnis mit den 
Antipoden oder gar mit dem Mars in drahtlose Verbindung zu 
treten. Aber wir alle sterben, und gar bald. Werden wir immer 
so kindlich zufrieden sein, nicht nur im Glauben, sondern auch 
im Wissen, daß wir dem Tode gegenüber in Unkenntnis und in 

Furcht bleiben möchten? Die Frage ist nicht hoffnungslos 
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unlösbar. Die Untersuchung schreitet ruhig vorwärts, die Er¬ 
fahrungen wachsen an und werden sorgsamer als je aufge¬ 
zeichnet. Das Interesse der kompetenten Wissenschaft in an¬ 
gemessenem Grade anzuregen, ist das Einzige, woran es zur 
Zeit fehlt. Und cs wird sicherlich ein Tag kommen, der uns 
aus der gegenwärtigen Dunkelheit, Angst, Zweifel, Unwissenheit 
und Qual hinüber führen wird in klare Helligkeit. 

Noch beweinen wir wie Rachei unsere Söhne. — Warum? 
„Denn sie sind nicht mehr!“ sagt die Schrift Sind sie nicht? 
Vielleicht sind sie uns irgend wie näher als bisher, vielleicht 
mehr anderswie, als anderswo. Noch atmet unsere Dichtung 
die Luft des Grabes, noch schreiben wir auf den Grabinschriften: 
„Hier liegt N, N.“ und nicht: „Hier liegt der Körper des N. N.“ 
Und wir trösten unser zerrissenes Herz mit abgenutzten Phrasen: 
„Er schlafe sanft“. Liegt hier wirklich der Verstorbene? 
Schläft er wirklich? Die Liebe zur Wahrheit und der Wille, 
dem Betrübten tröstende Worte zu bringen sind in uns, aber 
ist nicht endlich der Augenblick da, daß wissenschaftlich ent¬ 
wickelte Geister aufwachcn und anfangen — denn anfangcii 
können sie ja schon, wenn sie nur wollen — unsere Unwissen¬ 
heit aufzuklären? 
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Erkenntnistheorie und Logik 
nach der Lehre der späteren Buddhisten 

Von Th. Stschcrbatsky 

Aus dem Russischen übersetzt von O. Strauß. 

(Fortsetzung). 

Kapitel III 

Der Raum. 

Paraüelismus in der Auffassung von Raum und Zeit. Besondere Rolfe 
des Raumes als Träger des Tons. Ansichten über äkäsa und clis in den 
IJpanisads, Lehre vom Raum in der» Systemen Vedanta, Mlmäins5, 
Sämlchya, Nyäya und Vaisesika. Auffassung des Raumes im Päli-Ablü- 
dharina. Rolle des Raumes hei Nägärjuna und den Buddhisten idealis¬ 
tischer Richtung. 


Bei der Betrachtung der indischen Lehren von der Zeit 
hatten wir häufig Veranlassung, auf den Parallclismus der Be¬ 
griffe Raum und Zeit hinzu weisen. Dieser Parallelismus ist 
ganz verständlich, er entspringt aus dem Wesen dieser Probleme 
und findet sich in der abendländischen Philosophie ebenso 
wie in der morgcnländischen. Wer die Zeit als besondere Sub¬ 
stanz betrachtet, wird naturgemäß aucli den Raum als be¬ 
sondere Substanz ansehen. Wer den Zeitverlauf aus der Außen¬ 
welt ins Innere überträgt und die Existenz ausgedehnter Ob¬ 
jekte in der Außenwelt nicht anerkennt, für den wird auch 
der Raum sicherlich nur subjektive Bedeutung haben. Diese 
beiden Anschauungen von dem Raum finden sich in der Ge¬ 
schichte der indischen Philosophie, und ihre Reihenfolge ist 
liier dieselbe wie bei den Auffassungen der Zeit. In der älteste» 
Epoche sehen wir die realistische mehr oder weniger grobe 
Auffassung des Raums. Dann konstituiert sich in der Syste¬ 
matik der verschiedenen philosophischen Schulen der Be¬ 
griff des Raumes als einer besondern, unsichtbaren, unend¬ 
lichen Substanz. Diese Auffassung wird der Kritik der Bud¬ 
dhisten unterworfen, mit dem Resultat, daß sie dem Raum 
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nur subjektive Bedeutung zu sprechen. Aber in der Zeit des 
Sieges der Reaktion gegen den Buddhismus in Indien sehen 
wir die Rückkehr zu den früheren realistischen Auffassungen, 
welche sich letzten Endes so abschließend befestigen. Das 
Rauniproblem wird in der Geschichte der indischen Philo¬ 
sophie durch einen besonderen Umstand kompliziert, der es 
sehr scharf von den verwandten Problemen in der Philoso¬ 
phie des Westens unterscheidet und den Parallelismus mit 
dem Zeitproblem vollkommen hindert. Nicht imstande, sich 
das Wesen des Tones zu erklären, begannen die Inder in sehr 
alter Zeit, die Existenz eines besonderen, alldurchdringenden, 
ewigen, die Stoffe nicht verändernden Äthers (akäsa) anzu¬ 
nehmen, der der Träger des Tons ist. Diese Vorstellung war 
wahrscheinlich populär, da sie sich schon in den Upanisads 
findet, in der Epoche, die aller systematischen Philosophie 
vorausging. Schon damals gab cs zur Bezeichnung des Raumes 
zwei Ausdrücke, akäsa und dis, denen zwei Begriffe ent¬ 
sprachen: akäsa , der Raum als die Materie, aus der der Ton 
entsteht — sie ist die inhäricrendc Ursache (samaväyihärana . 
causa matcrialis) des Tons, — und dis, der Raum als beson¬ 
dere Substanz, die direkte Ursache (nimälakärana, causa In¬ 
strumentalis) für die Lokalisation der Objekte im Raum. 

So findet sich die zweifache Auffassung des Raumes in 
direkter Abhängigkeit von der Tonanschauung. Und diesem 
Problem wiesen die bralunanischen Philosophen eine füll- 
rende Stelle an. Im Zusammenhang mit dem Streit über den 
Charakter des Tons begann die indische systematische Philo¬ 
sophie. Die Schule der Mimärhsakas hielt den Ton für eine 
besondre ewige Substanz, die sich nur manchmal in dem uns 
hörbaren Worte offenbart, 87 ) aber ewig und überall existiert. 08 ) 
Zur Bekräftigung dieser Anschauung wurden recht magere 
Argumente beigebracht, aber ihr Ziel 8 *) war, die Ewigkeit 
der heiligen Schrift, der Veden, zu beweisen, die nach der Lehre 
dieser Schule nicht geschaffen waren und nicht von Gott offen¬ 
bart, sondern immer, ewig und seit Erschaffung der Welt 
existierten. Kanada in seinen Sütras (3, 2, 27 fg.) bestreitet 
die Argumente der Mimärhsakas und kommt zu dem Schluß, 
daß der Ton eine Eigenschaft des ausgedehnten Äthers, akäsa,, 
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ist. Darauf erwidert Kuniärila u. a., wenn man behauptet» 
der Ton sei eine Eigenschaft des äkasa, so könne man gerade 
deswegen nicht sagen, der Ton sei eine Eigenschaft des Raums 
dis. Offenbar gellt Kttmärila von der Erwägung aus, die An¬ 
nahme der Existenz zweier ewiger und alldurchdringender 
ausgedehnter Substanzen sei ein überflüssiger Luxus, und 
was dem äkasa zugeschrieben wird, könnte mit demselben 
Recht auch der dis zugeschrieben werden. Er sagt 00 ): „Der 
Raum (dis) ist einig und allumfassend, er erstreckt sich ebenso 
weit wie der Äther (äkasa). Der von dem Gebiet des Ohres be¬ 
grenzte Teil des Raumes ist das Gehörorgan, ebenso wie die 
Vaiscsikas annchmcn, daß der Teil des Äthers, der im Ohr 
enthalten ist, das Gehörorgan ist. All die Argumente, auf 
Grund deren die Vaiscsikas ihre Theorie beweisen, können 
auch unsrer Theorie dienen, die darin besteht, daß das Ge¬ 
hörorgan ein Teil des Raumes ist. Der Unterschied liegt nur 
darin, daß unsere Theorie noch dazu durch die Worte der 
heiligen Schrift gestützt ist. Darum glauben wir, daß das 
Gehörorgan der Teil des .materiellen Raumes* (digdravya) 
ist, der unter dem Einfluß der Vorherbestimmung (wörtl. 
cler guten und schlechten Taten) als enthalten im Ohre sich 
erweist.“ Aus dieser gegen die Vaiscsikas gerichteten Ausein¬ 
andersetzung ist ersichtlich, daß dis und äkasa als zwei ver¬ 
schiedene materielle Substanzen aufgefaßt wurden. Der Unter¬ 
schied zwischen ihnen bestand nur darin, daß die Eigenschaft, 
Träger des Tons zu sein, von manchen Schulen nur einer von 
ihnen zugeschrieben wurde. 

Beide Ausdrücke, äkasa sowohl als dis , finden sich schon 
in der ältesten philosophischen Literatur, in den Upanisads. 
Äkasa hat da die Bedeutung einer unendlichen • Substanz. 
Bezüglich seines Charakters und seiner Eigenschaften gibt es 
nur Andeutungen, die sich bis zu einem bestimmten Grade 
widersprechen. Bald erscheint er in der Bedeutung des Äthers 
als Element des Weltgebäudes in einer Reihe mit Feuer, Wind 
und Wasser. 01 ) Manchmal wird diesem Äther die Bedeutung 
des überhaupt ersten Elementes des Weltgebäudes beigelegt, 
aus dem alles hervorgegangen ist. 82 ) Aus dem Brahma ging 
hervor der Äther, aus dem Äther die Luft, aus der Luft das 
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Feuer, aus dem Feuer das Wasser, aus dem Wasser die Erde, 
aus der Erde die Pflanzen, aus den Pflanzen die Nahrung, 
aus der Nahrung der Same und aus dem Samen der Mensch. 93 ) 
Öfters erscheint er in der Bedeutung des unbegrenzten Welt¬ 
raums, in dem Sonne und Mond und Sterne sind. In dieser 
Bedeutung ist er synonym mit Himmel (nabhas, ainbava). 
Aber unter Himmel wird in diesen Füllen nicht das Himmels¬ 
gewölbe verstanden sondern die grenzenlosen, himmlischen 
Sphären. 04 ) Mit den Bedeutungen des Raumes und des Äthers 
ist eng verbunden die Bedeutung des den Ton vermittelnden 
Elements. Diese Bedeutung wird nur angedeutet, aber nicht 
bestimmt ausgedrückt, der Ton steht in irgend einer unbe¬ 
stimmten Verbindung mit dem Raum, ähnlich wie das Auge 
in Verbindung mit den Formen der Objekte der Außenwelt 
steht. 05 ) Chändogya-Upanisad (1. c.) drückt sich genauer aus: 
„dank dem Raum kann man rufen, hören, antworten“. Darin 
kann man den Keim der Bedeutung als Tonträger sehen, die 
äkasa später bekam. Überhaupt nahmen die Inder an, daß 
die Sinnesorgane nur bei gegenseitiger Berührung mit den 
Objekten (präpyakari) funktionieren können. Sie glaubten 
z. B., daß aus dem Auge ein feuriger Strahl hervorgeht, zum 
Objekte strebt, cs ergreift und mit dessen Abdruck zum Auge 
zurückkehrt. Zwischen der Quelle des Tons und dem Gehör¬ 
organe liegt immer ein bestimmter leerer Raum. Die Annahme 
empfahl sich als natürlich, daß der Raum etwas Reales sei, 
das zwischen Tonquelle und Gehörorgan vermittelt. 55 ) Hier¬ 
aus schon entstand der Gedanke, der leere Raum sei gefüllt 
mit einer besondern Substanz, der Trägerin des Tons. Se 
wurzelt diese Vorstellung in hohem Altertum. Sie wurde 
übernommen und empfing ihre Ausbildung in der spätesten 
systematischen Philosophie. 

Außerdem hat äkasa die Bedeutung eines leeren Platzes 57 ) 
(äkäsa-avakä'sa) und eines leeren Raumes, der Leere, 09 ) des 
leeren Zwischenraums zwischen Sonne und Mond. Endlich 
dient äkasa als Symbol der Gottheit, des Brahma, das als die 
einzige Substanz aufgefaßt wird, als Wesen der ganzen Welt. 
An einigen Stellen wird äkasa mit Brahma identifiziert;”) 
manchmal aber dient er ihm nur als Symbol, als Verkörperung 
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der Unendlichkeit. Also bedeutet äkasa in den Upanisads 
Äther als erstes Element des Weitgehendes, Leere, Weltraum, 
Träger des Tons, Gottheit, wobei der Unterschied dieser Be¬ 
zeichnungen wahrscheinlich nicht klar bewußt wurde. In 
der spätesten systematischen Philosophie finden wir alle diese 
Begriffe ausgearbeitet, wobei die verschiedenen Systeme 
gleichsam eine Wahl unter ihnen trafen: Nyäya-Vaisesika 
nahm die Bedeutung Träger des Tons, die Buddhisten leerer 
Raum, Vedanta erstes Weltgebäudcelement usw. 

Aber neben ihm findet sich in den Upanisads auch der 
Ausdruck dis, der hauptsächlich zur Bezeichnung der Himmels¬ 
gegenden dient; er bezeichnet ebenfalls den Raum, da ihm 
Unendlichkeit zu geschrieben wird. 100 ) Diesen Begriff und 
Terminus benutzte die späteste Philosophie zur Bezeichnung 
des Raums in den Fällen, wo nach verschiedenen Erwägungen 
zwei besondere, unterschiedlichen Raumauffassungeu entspre¬ 
chende Substanzen aufgcstellt werden mußten. In den Upa¬ 
nisads hat der Begriff dis diese Bedeutung nicht, ln der Jaina- 
literatur 101 ) wird eine besondere Matcrlalistcnschule erwähnt, 
die den Elementen der Materie, darunter auch dem Raum 
oder Äther, Ewigkeit zusprach. Diese Schule trug den Namen 
bhiiiavada und jiancabJiautika . Sie hatte materialistische Ten¬ 
denz, hielt die Materie für ewig und leitete aus ihr die ganze 
belebte und unbelebte Welt ab. Schon aus dem Namen dieser 
Schule ist ersichtlich, daß sie die Existenz von fünf Elementen 
annahm, d. h. außer Erde, Wasser, Feuer und Luft auch den 
Äther oder Raum, und diese Annahme der fünf Elemente 
unterschied sie von den andern Schulen. Offenbar war die 
Frage der Zurechnung des Raumes zu den Elementen der 
Materie in jener Zeit strittig, und wir finden wirklich in einigen 
Systemen die Annahme von nur vier Elementen. 

Die Lehre der Vedäntins steht in engem Zusammenhang 
mit den mythischen Vorstellungen von der Schöpfung, wie 
wir sie in den Upanisads finden. Der Raum (akäsa) entstellt 
durch unmittelbare Schöpfung der Allseele, des Brahma; er 
dient ihm zum Symbol als unendlicher, ewiger und unver¬ 
änderlicher Urstoff, ist aber nicht identisch mit ihm, sondern 
geht aus ihm hervor. Aus dem Raum entsteht dann die Luft 
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oder der Luftraum, aus der Luft das Feuer, aus dem Feuer 
das Wasser, aus dem Wasser die Erde. So vollzieht sich die 
Weltschöpfung im Übergang von den am wenigsten fühlbaren 
feinsten Elementen zu den festeren. In umgekehrter Reihen¬ 
folge, d. h. durch Auflösung der Erde in Flüssigkeit, der Flüssig¬ 
keit in Feuer, des Feuers in Luft, der Luft in luftleeren Raum 
vollzieht sich das Weitende, Der Raum Ist hier irgendwie 
ein materieller unendlicher Körper, eins der Elemente der 
Materie. Solche Vorstellung muß, wie Dcussen 10 *) mit Recht be¬ 
merkt, allen denen nahe liegen, die den Raum als etwas Reales, 
für sich Bestehendes, von unsrer Erkenntnis Unabhängiges 
anseh en. 

Nach der Lehre der Mimämsakas ist der Raum eben¬ 
falls ein reales, allumfassendes Element, das neben und un¬ 
abhängig von den in ihm befindlichen Objekten existiert, 
aber die Fähigkeit hat, überall zu sein, wo ein materielles 
Objekt unter Zurücklassung leeren Raumes verschwindet. 
Wenn ein Brunnen ausgetrocknet und das Wasser daraus ver¬ 
schwunden ist, so ist er, heißt es, gefüllt mit Raum (äkasa), 
d. h. mit leerem Raum. Wenn er sich von neuem mit Wasser 
füllt, dann ist der Raum daraus verschwunden, d. h. er hat 
gleichsam aufgehört, sich zu manifestieren. 103 ) Aber die Mi¬ 
mämsakas ebenso wie die Vedäntins bestehen darauf, daß 
dieser leere Raum etwas Reales (vastabhüta) ist, das, was 
sich beim Verschwinden materieller Objekte manifestiert oder 
durch ihr Fehlen charakterisiert ist, 

Das Sarnkhya hatte eine ähnliche Stellung zum Raum 
(akahi). Er ist eins der Elemente der Materie, die große oder- 
grobe Elemente heißen. Zusammen mit den übrigen großen 
Elementen beteiligt sich dies große Element an der Schaffung 
der materiellen Welt, und besonders hängt von ihm ab, daß 
jedes Objekt einen bestimmten Raum (avaküsa) hat. Indessen 
findet schon in der Form, in der dies System in den Sütras 
und der sich an diese anschließenden Literatur auseinander¬ 
gesetzt ist, die zweifache Terminologie, von der oben die Rede 
war: einerseits äkäsa, der unbegrenzte Raum, andrerseits 
dis, die Richtung oder die Lokalisation der Objekte. Das 
Sämkhya, sagt Mahädeva 104 ), stimmt mit einigen anderen 
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Systemen darin überein, daß cs einen Unterschied sieht zwischen 
dem unbestimmten, grenzenlosen Raum oder dem Raum über¬ 
haupt und dem bestimmten Raum als Substrat (upädhi). 
Der bestimmte Raum steht in enger Verbindung mit der Zeit. 
Zeit und Raum sind, wie wir schon sahen, zwei ewige Attri¬ 
bute der Urmatcrie, wobei beide, Zeit sowohl als bestimmter 
Raum, nur Spielarten oder Erscheinungen des unbestimmten 
Raums (Äther) sind. Das große Element Raum erscheint uns, 
wenn es durch das In-ihm-sich-befinden bestimmter Körper 
bestimmt wird, als der bestimmte Raum dis, sofern es aber 
bestimmt wird durch das In-ilun-sich-bcwegen der Himmels¬ 
körper, z. B. der Sonne, von einem Ort zum andern, als die 
Zeit. 105 ) 

Im Nyäya und Vaiscsika wird der Raum (dis) in 
vollem Parallelismus mit der Zeit behandelt. In den Sütras 
des Gotama gibt cs keine Definitionen des Raums, da cs dort 
auch keine Definitionen der Zeit gibt. In Kanadas Sütras 
( 2 , 2, 10) wird die Substanz Raum genannt, dank der ein 
Objekt einem andern nah oder fern ist. Diese Substanz wird 
nicht unmittelbar wahrgenommen, sondern ihre Existenz 
kann erschlossen werden auf Grund ihrer Merkmale, d. h. 
derjenigen Wirkungen, die sie hervorbringt. Die Aufeinander¬ 
folge der Objekte im Raum 100 ) muß dieselbe Ursache haben 
wie die Aufeinanderfolge der Erscheinungen in der Zeit, Daß 
diese Ursache eine Substanz und zwar eine ewige ist, wird 
ebenso bewiesen wie die Substanzialität und Ewigkeit der 
Zeit und der Luft bewiesen wurde. Unabhängig von diesem 
Raum dis gibt cs einen zweiten Raum dhdsa oder Äther, der 
ebenfalls eine ewige und allgegenwärtige Substanz ist. Man 
sollte erwarten, daß akdsa mit dis zusannnenfallen mußte; 
indessen unterscheidet er sich von letzterem durch die Eigen¬ 
schaft, Träger des Tons zu sein. Bewiesen wird das durch 
die Methode des Ausschließens. 107 ) Es wird angenommen, 
der Ton sei keine Substanz sondern eine Eigenschaft und 
als solche muß er irgendeiner Substanz inhürieren. Da keine 
der anderen Substanzen Trägerin des Tons sein kann, so muß . 
man eine besondere Substanz zugeben, den allerfüllenden 
Äther, von dessen Existenz wir nur deshalb wissen, weil sein 
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Attribut der Ton ist. Prasastapäda 103 ) und alle späteren Autoren 
des Vaisesika ebenso die Nsiyäyiks und die Schrii «.stellet des 
vereinigten Nyäya-Vaisesika stehen auf demselben Stand¬ 
punkt, der ursprünglich in den Sütras des Kanada aufgesteilt 

war. 105 ) 

Prasastapäda 110 ) beschreibt folgendermaßen die Entstehung 
des Tones: „Der Ton wird cingeteilt in den gcgiicdci teil, der aus 
den Lauten der Rede besteht, und in den nichtgcgJicderten wie 
z. B. der Laut der Trommel. Der gegliederte Ton kommt auf 
folgende Weise zur Erscheinung: In Abhängigkeit von er¬ 
innerten Vorstellungen entsteht die Wechselwirkung der Seele 
und des inneren Organs und infolge dessen entstellt der Wunsch, 
einen gegliederten Ton hervorzubringen. Unmittelbar da¬ 
rauf entsteht Anstrengung, daraus geht hervor die Wechsel¬ 
wirkung der Seele und des inneren Windes, daraus entstellt 
in diesem Winde Bewegung. Aufwärts steigend stößt diese 
Windbewegung an den Kehlkopf und andere Hindernisse, 
und dann unter dem Einfluß der Berührung des Windes mit 
dem Hindernis entsteht die Berührung der Scheidewand mit 
dem Raum (Äther), woraus schon der gegliederte Ton ent¬ 
steht. Der nichtgeglicderte Ton wird so erzeugt: Unter dem 
Einfluß der Berührung der Trommel mit dem Stückchen ent¬ 
steht Vereinigung der Trommel mit dein Raum, woher der 
Ton erzeugt wird.“ So ist der Raum als besondere Substanz 
das Material, aus dem der Ton geschaffen wird, d. h. er ist 
seine materielle oder inhärierende Ursache. Ursachen pflegen 
nacli der Lehre der Naiyäyiks von drei Arten zu sein: die in¬ 
härierende oder materielle z. B. die Fäden, aus denen die Lein¬ 
wand gemacht wird; die liicht-inhärierende, die, welche un¬ 
mittelbar mit der inhalierenden verbunden ist, z. B. wird 
das Faktum der Vereinigung der Fäden untereinander zur 
Herstellung der Leinwand als eine der Ursachen ihrer Schaffung- 
angesehen; und endlich die instrumentale Ursache, die, die 
als nebensächlicher Vermittler dient, wie z. B. der Webstuhl 
bei der Schaffung des Gewebes. Bei der Schaffung gegliederter 
Töne erscheint der Raum in der Rolle der inhärierenden Ur¬ 
sache, die Berührung des Raumes mit der Scheidewand ist 
die nicht-inhärierende Ursache des Tones, und die Berührung 
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des inneren Windes mit der Scheidewand hat die Bedeutung 
der instrumentalen Ursache des Tones. Bei dem nicht-ge- 
gliedcrten Ton wird die causa Instrumentalis der Schlag des 
Stückchens auf die Trommel sein, die nicht-inhäncrcnde Ur¬ 
sache die Berührung der Trommel mit dem Raum (Äther), 
und die materielle oder inliüricrende Ursache des Tons wird 
der Raum sein. 

Aus dieser Stelle ist ersichtlich, daß unter dem zweiten 
Raum (aküsa) eine zwar unsichtbare, formlose, endlose, aber 
doch materielle Substanz verstanden wurde, die wie die Luft 
mit andern materiellen Gegenständen in Berührung kommen 
kann. Der im Ohr enthaltene Teil dieser Substanz heißt das 
Gehörorgan. 111 ) Offenbar stellten sich die Inder seit den ältesten 
Zeiten das Tönen als etwas Materielles vor, und, nicht im¬ 
stande, sich diese Erscheinung anders zu erklären, nahmen sie 
die Existenz einer besonderen tönenden Substanz an. Da 
andererseits der Raum als etwas Reales aufgefaßt wurde, so 
fielen die Begriffe realer Raum und tönende Substanz zu¬ 
sammen. In dieser Form finden wir die Vorstellungen vom 

Raume in den Upanisads und bei den Miniäriisakas. Die 
anderen Schulen aber, Sämkhya, Nyäya, Vaisesika, glaubten 
sic unterscheiden zu müssen; infolge dessen gab es zwei mate¬ 
rielle Räume; die tönende Substanz und die Substanz, die die 
äußere Welt begrenzt. In den Stttras des Kanada (2, 2, 13) 
werden zwar beide Substanzen selbständig aufgezählt, es wird 
aber darauf hingewiesen, daß sie als ein- und dieselbe Substanz 
gelten, sich unterscheidend nicht an sich, sondern nur in ihren 
Produkten. Wie ein- und derselbe Mensch hinsichtlich seiner 
Beschäftigung sowohl Lehrer als auch Priester sein kann, so 
kann auch der Raum, entsprechend dem, was er hervorbringt, 
äkasa und dis genannt werden. Wenn er den Ton hervor bringt, 
fieißt er ä/cäsa; wenn er aber die Begrenzung der Objekte der 
Außenwelt hervorbringt, nennen wir ihn dis. In den letzten 
Werken werden die beiden Substanzen von Nyäya und Vai¬ 
sesika als zwei selbständige Substanzen angesehen. In dieser 
Form hat die Lehre die buddhistische Epoche überlebt und 
sich in diesen Schulen bis auf unsere Tage gehalten. 

In der buddhistischen Lehre über den Raum müssen wir 
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ebenso wie bei der Lehre von der Zeit die ältere und neuere 
Schule und auch die realistische und idealistische Richtung 
unterscheiden, ln den zum Pälikanon gehörigen Werken wird 
der Raum (akasa und okdsa) nicht zu den sog. großen mate¬ 
riellen Elementen gerechnet (mahablmia oder d/uitu), von 
denen nur vier aufgezählt werden: Feuer, Erde, Wasser und 
Luft, in den Sutras finden sich Stellen, aus denen man schließen 
kann, daß akasa als fünftes Element der Materie gerechnet 
wird. 112 ) Überhaupt ist bei diesem Anlaß dasselbe Schwanken 
?n den Sütras zu bemerken, das sich auch in den Upanisads 
beobachten läßt. Im Päli-Abhidharma aber nimmt der Raum 
eine besondere Stelle ein und wird nicht zu den Elementen 
der Materie gezählt, obwohl er auch dhälu heißt, d. h. beson¬ 
deres Element oder Substanz 113 ). In der Dliammasangani 
wird der Raum als himmlische Sphäre charakterisiert, und 
es wird betont, daß er mit den vier Elementen der Materie 
nichts Gemeinsames hat. Buddhaghosa gibt bei der Erklä¬ 
rung dieser Stelle eine genauere Definition des Raumes, die 
dem Sinne nach fast identisch ist mit der Definition der Vai- 
sesikas (V. D. 2, 2, 10), und zwar mit ihrer Definition des 
Raumes dis , aber nicht mit dem Raum akasa. Dank dem Raum, 
sagt er, empfangen wir solche Vorstellungen wie „von liier 
nach dort“, „von hier nach oben“, „von hier nach unten“; 
er begrenzt die Objekte, umgibt sie und bestimmt ihre Form. 114 ) 
So fehlt hier jene Zweiheit in der Auffassung des Raums, die 
in allen brahmanischen philosophischen Systemen zur Auf¬ 
stellung zweier getrennter, dem Raum entsprechender Sub¬ 
stanzen geführt hat. Hier war keine Veranlassung, die zur 
Aufstellung einer besonderen Substanz zwecks Erklärung des 
Tons führte. Der Ton gilt hier nicht als eine besondere selb¬ 
ständige Substanz oder als Eigenschaft einer besonderen Sub¬ 
stanz. Der Ton ist das unsichtbare Produkt der vier mate¬ 
riellen Elemente, die wir durchs Gehör wahniehmcn. 11 *) Be¬ 
merkenswerter Weise finden wir in der Dliammasangani nicht 
nur keine Spuren der Ansicht, die eine besondere Verbindung 
zwischen akasa und Gehör voraussetzt, sondern hier ist auch 
nichts bekannt von der besonderen Verbindung jedes Sinnes 
mit dem entsprechenden Element der Materie. Im Sämkhya 
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und Vaisesika z. ß. steht das Sehen in besonderer Verbindung 
mit dem Feuer, der Geschmack mit dem Wasser, der Geruch 
mit der Erde und die Luft mit dem Tasten; darum wurde des 
Parallelisinus wegen angenommen, äkäsa stehe in besonderer 
Verbindung mit dem Gehör, und sogar das Gehörorgan selbst 
wurde definiert als Teil des im Ohre enthaltenen Äthers. In 
der Dhammasangani heißen Sichtbarkeit, Geruch und Ge¬ 
schmack sowie auch der Ton Produkte der vier materiellen 
Elemente. So ist der Raum in dem Entwicklungsstadium der 
buddhistischen Philosophie, in dem sich die Dhammasahgani 
befindet, eine besondere Substanz, die drei Ausdehnungen hat 
und die äußere Lage der Objekte im Raum bestimmt. Andrer¬ 
seits darf man nicht übersehen, daß der Raum hier ebenso 
wie die äußere Welt nur einer der skandhas ist, der sog. skandha 
der sichtbaren Formen (tüpaskandha), und folglich das Problem 
der objektiven Bedeutung des Raumes in dieser Epoche in 
Abhängigkeit von der objektiven Bedeutung der skandhas 
überhaupt gelüst werden muß. Diese Frage war bei den Bud¬ 
dhisten selbst strittig. Aber wenn wir die Lehre von den 
Skandhas auch nicht verstehen würden, so ist doch unzweifel¬ 
haft, daß ihr Wesen in der Verneinung der Substanzialität 
überhaupt besteht. Alles Seiende besteht aus dem unend¬ 
lichen Wechsel der Erscheinungen (dhamma) und diesen liegen 
keinerlei beharrende Substanzen zugrunde. Äkasadhätu ist 
auch eine der Formen dieser dhammas und hat als solcher 
seine Stelle in dem ihrer Klassifikation gewidmeten Werke 
(Dhammasahgani ). Der Raum also wird liier aufgefaßt als 

eins der Elemente in dem unendlichen Strom wechselnder Er¬ 
scheinungen.) 

Zu Zeit Nägärjunas nahmen die Buddhisten sechs Grund¬ 
elemente des Seins (dJiäiu) an. Zu den vier Elementen der 
Materie kommen noch hinzu: äkäsa und vijiiäna. 11 *) Diese 
Klassifikation steht offenbar in enger Verbindung mit der 
Klassifikation der Vaisesikas, sie ging ihr wahrscheinlich vor¬ 
an oder war mit ihr gleichzeitig und wurde von den Buddhisten 
jener entgegengcstcllt. Wenn man äkasadhätu mit den drei 
Substanzen der Vaisesikas vertauscht, die aus ihm hervor¬ 
gehen 117 ) (nämlich äkäsa, dis, käla), und das buddhistische 


32 


Erkenntnistheorie und Logik 


vijnäna mit den ihm entsprechenden atman und manas, dann 
erhält man die neun von den Vaiscsikas angenommenen Sub- 
stanzen fdravya). 118 ) Aus der Darlegung des Nägarjuna kann 
man schließen, daß der Raum den Vorrang unter den andern 
Substanzen hatte, da Nfigärjuna uacli Besprechung des Raum¬ 
begriffs seine Widersprcchendhcit an sfcli dar/ut und dann be¬ 
merkt, daß das über den Raum Gesagte entsprechend au/ 
alle andern Substanzen angewendet werden könne. Dies ent¬ 
spricht dem Vorrang des Raumes unter den Substanzen, den 
er ln den Upanisads innehat. 

Canclrakirti 110 ) teilt uns mit, der Raum werde definiert 
a/s „Abwesenheit von Begrenzung“ (anavarana) t d. h. als 
Leere. Aus einer andern Quelle wissen wir, daß die Buddhisten 
realistischer Richtung im Raum eine Art des Nichtseinssahen. 12 *) 
Nichtsein hat, wie wir schon sahen, zwei Arten: die bewußte, 
die aus der absichtlichen Vernichtung des Objekts resultiert, 
und die unbewußte, die in der immerfortigen und dem Auge 
nicht bemerkbaren Vernichtung jedes Objekts bestellt. Zu 
diesen beiden Nichtseinsformen wird auch noch der Raum 
als dritte Nichtseinsfonn hinzugefügt. Die Buddhisten rea¬ 
listischer Richtung betrachteten den Raum also nicht als etwas 
Positives, nicht als eine Substanz, sondern als das Fehlen von 
etwas Positivem, als das reine Nichtsein (ablüivamülram) 1 * 1 ) 
im Gegensatz zur brahmanischcn Philosophie, die unter Raum 
etwas real Existierendes verstand (vas/ubhütam). Nägärjuna 125 ) 
untersucht den Raumbegriff zuerst unter der Voraussetzung 
seiner Existenz als etwas Realen (bhava) und beweist die Un¬ 
möglichkeit davon. Darauf beweist er genau so die Unmög¬ 
lichkeit der Auffassung des Raums als reines Nichtsein. Nä- 
gärjunas Beweise haben zu dem Problem der Auffassung des 
Raumes selbst keine direkte Beziehung. Wie wir schon sahen, 
leugnet er das Sein wie das Nichtsein nicht nur des Raumes 
sondern auch aller übrigen Substanzen. Er beweist überhaupt 
die Relativität aller empirischen Erkenntnis, ihre „Leere“. 

Bei der Analyse aller Vorstellungen von der Außenwelt wie 
vom Innern gebraucht er die beliebte Methode der deducti* 
ad absurdum, beweist ihre innere Widersprcchendhcit und 
schließt auf die sichere Irrealität, die Leere der ganzen er- 
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kennbaren Weit. Wenn aber die Erwägungen Nägärjunas 
keine Bedeutung für die Lösung des Raumproblems haben, 
so haben sie doch große Bedeutung als Übergangslehre, aus 
der der buddhistische Idealismus (vijnanavada) hervorge¬ 
gangen ist. Bei der Betrachtung der Frage, ob unsere Vor¬ 
stellungen ihnen entsprechende Objekte (sog. Stützen alzm- 
band) in der Außenwelt haben, sagt Nägcärjuna, daß diese Vor¬ 
stellungen Erscheinungen sind (dharma), die in keinerlei Ab¬ 
hängigkeit von irgendwelchen Faktoren der Außenwelt stehen 
( amxlambana ./ 12S ) 

Der Standpunkt des reinen Idealismus wäre dann von 
Äryäsanga und Vasubandhu entwickelt, und nach ihrem Bei¬ 
spiel von Dignäga, der sogar ein besondres Werk über dieses 
Thema schrieb. Auf Dignäga weist in dieser Frage auch Dliar- 
makirti hin. Die Lehre des letzteren unterscheidet sich zwar 
etwas von Vasabandhus reinem Idealismus, allein auch für 
ihn bestand die Außenwelt aus objektivierten Vorstellungen 
(-pravrttivijnana). Die Auffassung des Raumes als einer be¬ 
stimmten Form dieser Vorstellungen entspringt daraus von 
selbst. Dliarmakirti unterscheidet in jeder Vorstellung und 
ebenso auch in jedem Objekt drei Arten von Merkmalen oder 
Bestimmungen: Raum, Zeit und Wesensbestimmungen (desa- 
kälasvabhuva). Der Raum wird hier also in voller Parallelität 
mit der Zeit behandelt. Einiges Bedenken können die Worte 
Dharmakirtis erwecken, in denen er das wahrhaft Seiende, die 
reale Grundlage der Vorstelhuigsobjckte definiert als etwas, 
das sich verändert entsprechend der Lage, die cs, bezogen auf 
das wahrnehmetidc Subjekt, im Raume einnimmt (vgl. unten 
im Kapitel über das wahrhaft Seiende). Bei näherer Betrach¬ 
tung der Stelle aber klärt sich das Mißverständnis, wie wir 
sehen werden, dahin auf, daß nicht dem Raum hier reales 
Sein zugcscJiriebcn wird, sondern nur dem, was Im Raume 
erscheint. Wunderbarerweise aber finden wii bei Dliarmakirti 
wieder zwei Räume. Er benutzt für die Benennung dieses 
Begriffs zwei Ausdrücke, dis (desa) und akasa , und verbindet 
mit ihnen zwei verschiedene Begriffe. Als räumliche Bestim¬ 
mung eines Objekts wird Immer desa benutzt und nie akasa; 
dieser Terminus aber wird gebraucht zur Bezeichnung des 
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grenzenlosen und anfanglosen Raumes, dessen Hauptmerkmal 
Unveränderlichkeit ist 124 ) Zwar setzt Dharniakirti in seinem 
„kurzen Lehrbuch der Logik* 1 nirgendwo seine eigne Raurn- 
auffassung auseinander, aber der Gebrauch der erwähnten 
zwei Termini läßt keinen Zweifel darüber, daß bei ihm hier 
wieder die zwei Räume erscheinen, die uns aus der brahma- 
nischen Philosophie bekannt sind. Was den Begriff dis be¬ 
trifft, so kann kein Zweifel darüber sein, daß dies nur c!cf 
subjektive Raum ist, die räumliche Bestimmung des Objekts, 
was vollkommen zu der Weltanschauung der idealistischen 
Buddhisten überhaupt paßt. Was aber kann in den Augen 
desselben Idealisten der Raum bedeuten als ein anfangloses, 
ewiges Element, das keiner Veränderung unterworfen ist? 
Der ewige Raum wird besonders oft von Dharniakirti und 
Dignäga erwähnt bei der Lehre von dem sog. analytischen 
Schluß, durch den u. a. die Nicht-Ewigkeit des Wortes be¬ 
wiesen wird: Alles, was existiert ist nicht ewig; das Wort 
existiert; darum ist es nicht ewig. 128 ) Was alles nicht ewig 
ist, wird durch Beispiele aufgewiesen. Beispiele können sein 
entweder positive, in denen die Verbindung der Begriffe Sein 
und Nicht-Ewigkeit erkannt wird, oder negative, d. h. 
solche, bei denen die umgekehrte Verbindung dieser Begriffe 
sichtbar ist: alles, was ewig ist, existiert nicht. Als positives 
Beispiel für den Vergänglichkeitsbeweis dient der beliebte 
Gegenstand, nämlich die äußere Welt, ihre Nicht-Ewigkeit 
besteht in der dauernden Vernichtung, von der schon bei der 
Betrachtung des Zeitproblems die Rede war. Negatives Bei¬ 
spiel aber ist der Raum; er ist ewig und existiert deshalb nicht. 
Derselbe Syllogismus kann in negativer Form ausgedrückt 
werden: Wo keine Nicht-Ewigkeit (AugenbJicklichkeit) ist, 
da ist kein Sein. Das Beispiel 124 ), in dem diese Verbindung 
sichtbar ist, ist der Raum äkasa: in ihm ist keine Nicht-Ewig¬ 
keit, auch kein Sein. Der Raum wird also nur als Begriff für 
ewig gehalten, reales Sein wird ihm nicht gegeben. In dem 
erwähnten Syllogismus ist er das negative Beispiel, das nur 
zweitklassige Bedeutung für den Beweis der untrennbaren Ver¬ 
bindung zwischen Grund und FoJge hat. in diesem Beispiel 
kann man sehen, daß im Falle des Fehlens der Foln-e auch 
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der Grund fehlt. Diese negativen Beispiele haben nur dann 
Bedeutung, wenn die Verbindung schon von cler positiven 
Seite gesichert ist. .»Wenn es nur ein negatives Beispiel gibt* 4 
sagt Dharniakirti 127 ), ,,so können wir auf Grund dessen weder 
die direkte noch die indirekte Verbindung des Grandes mit 
der Folge beweisen. Negative Beispiele müssen nicht un- 
bedirgt reale Objekte sein.“ Aus diesen Worten geht her¬ 
vor, daß, wenn Dharniakirti in seinen logischen Schlüssen sich 
auf den ewigen Raum bezieht, man daraus nicht folgern darf, 
daß er ihm die Bedeutung einer realen Substanz zuerkennt; 
für ihn ist er ein bestehender Begriff besonderer Art, der 
keine reale Bedeutung hat. 


[Kapitel IV 

Die Erkenntnisquellen. 

Erlcenntnistlicorcttscfic Voraussetzungen des Buddhismus als Reli¬ 
gion. Negatives Verhalten zur Metaphysik. Dignäga und Dharniakirti 
setzen sicli das Ziel, ihm einen festen Grund zu geben. Definition der Er¬ 
kenntnis als Beseelthcitszeächcn. Ihre Definition als aktiver WissensqucUe. 
Drei Stadien im Erkenntnisprozeß. Die Buddhisten glauben, daß sie alle 
in eins Zusammenfällen. Zahl der Erkenntnisquellcn und ihre Bedeutung. 
Erkenntnisqucllen bei den Buddhisten. Gefühle und Denken. Lehre der 
'andern indischen philosophischen Systeme darüber. 


Wie jede Philosophie einer bestimmten Epoche war auch 
die buddhistische Philosophie Dignagas und Dharmakirtis in 
vielem bedingt durch die vorangehende Epoche philosophischen 
Denkens, aus der sie hervorgegangen. Als Buddhisten ge¬ 
kürten die Begründer der buddhistischen theoretischen Philo¬ 
sophie zu einem Kreise, in dem eine ganze Reihe von Grund- 
thesen allgemein anerkannt war, welche entscheidende Be¬ 
deutung für den Charakter der in ihm entspringenden neuen 
Richtung besaßen. Einige von diesen Thesen waren vom 
Buddha selbst mit solcher Bestimmtheit und Klarheit ver¬ 
kündet worden, daß cs unmöglich war, Buddhist zu sein, ohne 
sie anzuerkennen. Andre dagegen, obwohl auch in der Horm 
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der ganz bestimmten Lehre verkündigt, waren nicht so klar, 
daß sie nicht die Möglichkeit verschiedener Erklärung ge¬ 
stattet hätten. Zn den ersteren gehören: 

1) Das Sein, das von uns erkannt wird, stellt sich dar als 

ein ununterbrochener Prozeß immerwährenden Werdens und 
Vergehens. Dieser Prozeß ist dem Kausalitätsgcsetz unter¬ 
worfen, aus dem es keinen Ausweg gibt. j 

2) Es gibt nicht nur kein ewiges sondern überhaupt kein 
dauerndes Sein, folglich existieren keine Substanzen, weder 
geistige noch materielle. 

3) Darum wird die Welt oder der Weltprozeß nicht er- 

> klärt aus irgendeinem metaphysischen, ewigen und wahrhaft¬ 

seienden Prinzip wie in den andern Systemen. Besonders wird 
entschieden verneint die Existenz Gottes als des Schöpfers 
und Erhalters der Welt, da seine Existenz durch nichts be¬ 
wiesen ist. | 

4) Das wahre Sein (nirvani) ist nicht erkennbar. Es 
kann nur von der negativen Seite definiert werden, sofern 

- es der ganzen erkennbaren Welt der Erscheinungen entgegen¬ 
gesetzt ist. ? 

| 5) Es gibt Fragen, auf die keine Antwort möglich ist: 
a) ob die Welt ewig oder nicht ewig sei; b) ob die Welt end¬ 
los sei oder eine Grenze habe; c) ob der Buddha nach dem 
Tode lebe oder nicht (d. h. ob cs Unsterblichkeit gebe). 

Zu den Grundthesen, deren Auffassung Uneinigkeit in 
der buddhistischen Gemeinde hervorruft, gehört die Lehre 
von der zwölfgliedrigen Formel des sich im Kreise bewegenden 
Lebens. Das erste Glied dieser Formel trägt den Namen 
avidya, Nichtwissen oder Irrtum. Sie bestellt darin, daß der 
Welt eine bestimmte Bedeutung, ein bestimmter Wert zu¬ 
geschrieben wird, daß in ihr die Existenz wahren Seins und 
Glücks vorausgesetzt wird, während weder dieses noch jenes 
in ihr ist, sondern nur Leiden und Lüge. Im Zusammenhang 
mit der unterschiedlichen Auffassung dieses wie anderer Glieder 
in der Kette der Seinsursachen entstanden im Buddhismus 
verschiedene Richtungen: eine realistische, eine idealistische 
und sogar eine nihilistische, d. h. die, welche die vollkommene 
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tfnglaub Würdigkeit der Erkenntnis imcl die Leere der erkenn¬ 
baren Welt predigte. 

Diese Grundsätze bestimmten im voraus den Charakter 
der buddhistischen Philosophie. Sie konnte nicht die ganze 
Welt mittels einer künstlichen, wenn auch logischen Konstruk¬ 
tion aus irgendeinem absoluten Prinzip erklären, wie es Säriikhya 
und Vedanta taten. Sie konnte das Sein nicht in ewige und 
nicht-ewige Substanzen einteilcn und die Welt mittels der 
Wechselwirkung dieser Substanzen erklären, wie es die rea¬ 
listischen Systeme Nyäya und Vaisesika taten. Da sie der 
heiligen Schritt, auf die sicii alle andern Systeme bei Schwie¬ 
rigkeiten zu beziehen liebten, keine Autorität zuerkannte, so 
konnte sic nur eine einzige autoritative WahrhcitsqucIIc haben: 
die Erkenntnis selbst. Daher führten gerade die Voraussetzungen 
der buddhistischen Lehre naturgemäß dazu, daß in der Epoche 
vom 5.—7. Jahrhundert, als die indische Kultur und mit 
ihr die Philosophie die höchste Entwicklungsstufe erreichten, 
in der buddhistischen Gemeinde eine Lehre geschaffen wurde, 
die sich vor allem zum Ziele setzte, die Quellen und Grenzen 
der Erkenntnis zu bestimmen, ohne dabei von irgendeiner 
vorgefaßten religiösen oder wissenschaftlichen Doktrin aits- 
zugehen, vielmehr ganz frei das Faktum der Erkenntnis er¬ 
forschend, soweit es überhaupt der Forschung zugänglich ist. 
Daß gerade dies der Standpunkt der Buddhisten zur Philo¬ 
sophie ist, geht aus den Worten Dharmakirtis und Dignägas 
hervor. Angesichts dessen, daß die Menschen oft in ihren 
Überlegungen und Folgerungen sich nicht an die Betrachtung 
sicher fcstgestellter, unzweifelhafter Fakten halten, sondern 
an vorgefaßte Meinungen, die aus irgendeiner dogmatischen 
Lehre geschöpft sind, sagt Dharmottara: 128 ) „Aber man soll 
sich ja überhaupt nicht an aufgestellte Lehren halten! Soll 
die Logik etwa nicht ausschließlich auf die einzigen zweifels¬ 
freien Fakten gegründet werden? Deshalb sollen wissenschaft¬ 
liche Überlegungen, wie es scheinen dürfte, im Geiste voller 
Freiheit, unbehindert durch aufgestellte Lehren, geführt 
werden.'' 

„Das ist richtig! Allein Vorurteile und Dummheit bringen 
Leute dazu, zumal wenn sie schon auf dem Standpunkt einer 
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bestimmten Lehre stehen, ihre Beweise nur von diesem vor¬ 
gefaßten Standpunkt herzuholen.“ 

Bei der Betrachtung der Theorie Dignägas von den sicli 
widersprechenden Beweisen«®) sagt Dharmakirti, derartige 
Beweise fänden sich gewöhnlich dann, wenn Leute von irgend¬ 
einer dogmatischen Lehre ausgehen, aber nicht ausschließlich 
von sichergesteilten Fakten, da man aus realen Fakten zwei 
entgegengesetzte Schlüsse nicht ableiten kann. Wenn solche 
Schlüsse überhaupt gezogen werden, dann geschieht das nur 
darum, weil der eine aus realen Fakten folgt, der andere aber 
aus vorgefaßten Doktrinen. Dabei lenkt Dharmakirti die 
Aufmerksamkeit darauf, daß Dignäga die Möglichkeit sich 
widersprechender Schlüsse nur auf Grund falscher Erklärung 
zweifelsfreier Fakten zugibt'. Er sagt: 130 ) „Der widerspruchs¬ 
volle Grund wurde festgestellt als eine besondere Art dos lo¬ 
gischen Irrtums, der sich findet bei der Betrachtung von 
Schlüssen, die nicht auf kritischer Betrachtung realer Fakten 
beruhen, sondern auf dogmatischen Theorien, die sich auf 
Fakten beziehen, die jenseits der Grenzen möglicher Erfah¬ 
rung liegen.“ 

Dharmottara erklärt: „der sich selbst widersprechende 
logische Grund ist unmöglich, wenn man nur unter Schluß 
das Denken versteht, das sich auf das reale Sein von Objekten 
bezieht Er ist nur in solchen Fällen möglich, wo das Denken 
zu tun hat mit dogmatischen Konstruktionen, die nicht auf 
kritischer Betrachtung realer Fakten beruhen. Der Lehrer 
Dignäga hat auch eine besondere Art des logischen Grundes 
grade für diese Fälle aufgestellt. Der Schluß stützt sich dann 
auf dogmatische Lehre, wenn eine der Arten der logischen Ver¬ 
bindung nicht auf kritischer Betrachtung realer Fakten be¬ 
ruht, sondern auf vorgefaßter Theorie . . . 

„Diese Art der logischen Verbindung bekommt man 
unter dem Einfluß der Betrachtung nicht-existiercndcr Ob¬ 
jekte. Anschauung nicht-existierender Objekte heißt reine 
Konstruktion unsrer Phantasie. Unter dem Einfluß solcher 
Konstruktionen und dank der ihnen einwohnenden Fähigkeit 
bekommt man die Schlüsse, die nur in unsrer Phantasie exi¬ 
stieren und sich nicht auf wirkliche Beweise beziehen.“ 
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„Aber welche Fragen unterliegen dann der Leitung dog¬ 
matischer Lehren ?** 

„Sie besitzen einen eigenen Kreis von Fragen, die ihrer 
Leitung unterliegen, es sind die metaphysischen. Bei der Be¬ 
trachtung der jenseits der Erfahrung liegenden Objekte, auf 
die sich weder Wahrnehmung noch Schluß bezieht, z. B. bei 
der Zulassung des realen Seins cler allgemeinen Begriffe; nur 
hier ist der auf metaphysische Doktrin sich stützende Schluß 
möglich. Der Lehrer hat auch gesagt, daß widerspruchsvolle 
Erwägungen sich auf diese Fragen beziehen.** 

„Warum aber sind diese Folgerungen in Schlüssen, die 
sich (in metaphysischen Lehren) finden, möglich?“ 

„Darauf sagt Dliarmakirti:“ 

„Weil die Verfasser wissenschaftlicher Doktrinen den 
Objekten ein mit ihnen nicht vereinbares Wesen fälschlich 
zuschreiben können.“ 

„Da es vorkommt, daß die Schaffer wissenschaftlicher 
Doktrinen willkürlich schließen, d. h. den Objekten wesent¬ 
liche Merkmale, die mit ihnen unvereinbar sind, ja ihnen wider¬ 
sprechen, zusclirciben, so bekommen sic manchmal logische 
Gründe, die in Wirklichkeit verkehrt, aber vom Standpunkt 
ihrer Doktrin fehlerlos sind. Fehlerhaft zuschreiben heißt 
irgendeine Folge eines Irrtums behaupten. Irrende Schöpfer 
wissenschaftlicher Doktrinen schreiben wirklich den Objekten 
nicht existierende Merkmale zu“. 

„Wenn sich aber Schöpfer wissenschaftlicher Doktrinen 
irren, wie können wir dann zu den übrigen Menschen Zutrauen 
haben?** 

„Darauf antwortet Dliarmakirti:“ 

„Die sich selbst widersprechende Verbindung von Be¬ 
griffen ist ja unmöglich in dem Denken, das die zweckmäßige 
Tätigkeit gewöhnlicher Menschen bedingt Der logische Grund 
stellt sich dar als solcher, nicht kraft wissenschaftlicher Phan- 
tasieen sondern kraft der wirklichen Lage der Dinge. Daher 
kann sich weder die analytische noch die kausale noch die 
negative ßegriffsverbindung widersprechen, wenn sie die wirk¬ 
liche, in gehöriger Weise festgestelltc Lage der Dinge aus¬ 
drückt In gehöriger Weise festgestellte Lage der Dinge nennen 
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wir wirklich existierende, wahrhaft seiende Fakten. Die nicht 
die Grenzen dieser Fakten überschreitende Bestimmung der 
Objekte heißt ihre gehörige Bestimmung. Die erwähnten drei 
logischen Gründe drücken die Lage der Dinge aus, die in Wirk¬ 
lichkeit existiert. In den Grenzen dieser Fakten kann kein 
Fehler enthalten sein, kann cs also keinen Grund geben, der 
sich selbst widerspricht/ 1 

In dieser Stelle zieht der Ausdruck yalhavasthitavastmlhiti 
die Aufmerksamkeit auf sich; durch ihn wird besonders das 
negative Verhältnis zu allen dogmatischen Lehren betont und 
der Wunsch, nur auf Grund zweifelsfrei festgestellter Fakten 
zu urteilen. Diesen Ausdruck stellen die Buddhisten als be¬ 
sonders charakteristisch für ihre Lehre hin. Deshalb erhielt 
er auch eine mündliche Form mit der in Indien beliebten Allite¬ 
ration, die sich besonders leicht behält und dem Gedächtnis 
einprägt, als charakteristische Besonderheit der neuen Lehre. 

Zweifelsfreie, sicher fcstgestellte Fakten können nur Er¬ 
fahrungstatsachen sein, die in der der Sinncswahrnehnuing 
erreichbaren Sphäre liegen. Objekte und Fakten jenseits der 
Erfahrung und der Sinne können daher nicht zu den zweifels¬ 
freien Fakten gerechnet werden. Anläßlich der Erwägung der 
Allwissenheit sagt Dharmottara 131 ): „Allwissende Wesen sind 
außerhalb der Grenzen der Beobachtung in einer übersinn¬ 
lichen Welt, deshalb können wir sie nicht erkennen. 4 * 

Über die Lehre, die Seele sei allumfassend d. h. sei überall, 
sagt Dharmottara: „Vom buddhistischen Standpunkt ist die 
Existenz der Seele (als einer besonderen geistigen Substanz) nicht 
bewiesen, um so weniger kann ihre Allgcgenwart als bewiesen 
gelten/ 4 

Diese Begrenzung der Erkenntnis auf das den Sinnen er¬ 
reichbare Gebiet, sozusagen auf das Gebiet möglicher Erfah¬ 
rung, war bei Dharmaklrti die Frucht eingehender Analyse 
der Erkenntnis als des Resultats der psychischen Tätigkeit 
des Menschen, aber sie harmoniert völlig mit der ursprüng¬ 
lichen Lehre des Stifters der buddhistischen Gemeinde, sofern 
er die Entscheidung der metaphysischen Fragen über Ewig¬ 
keit und Endlosigkeit der Welt, über Gott, Seele, Unsterb¬ 
lichkeit usw. ablehnte. Was bei dem einen aus genialer Intuition 
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stammte, das ist bei dem andern ein durch wissenschaftliche 
Analyse begründetes Resultat. 

Objekt der Analyse Dharmakirfis ist das gewöhnliche 
Wissen. Als Beispiele werden überall die einfachsten Fälle 
von Wahrnehmung und Schluß gehracht. Zwar unterzog 
Dharmakirti auch die zeitgenössische wissenschaftliche philo¬ 
sophische Konstruktion der Kritik und Analyse, aber sein 
Ausgangspunkt ist immer die Analyse der einfachsten Er¬ 
kenntnistatsachen. Wahrnehmungen wie die der blauen Farbe, 
des Topfes; das Urteil: „das ist ein Baum“; der Schluß; „hier 
ist Feuer, weil Rauch ist“ — das sind die Beispiele, mit denen 
Dharmakirti operiert. Sogar die Erkenntnis eines einen Tag 
alten, gerade geborenen Kindes ist Ihm ein angenehmes Bei¬ 
spiel, an dem er den Erkcimtnishestand zu analysieren bereit 
ist. Erkenntnis ist das Merkmal der Belebtheit, die in der 
Fähigkeit zu zweckmäßiger Tätigkeit besteht. Wenn die Tat¬ 
sache des Strcbcns nach einem bestimmten Ziel und die Samm¬ 
lung der Mittel zu seiner Erreichung offenbar ist, dann gibt 
cs auch Beseeltheit, die in Erkenntnis besteht. Bei dem K f nde 
ist von den ersten Momenten seines Erscheinens in der Welt 
an Streben nach Zielerrcichung, also auch Erkenntnis, und 
deshalb ist es ein passendes Beispiel für die einfachste Art des 
Wissens. 


„Jeder Zielerreichung durch einen Menschen oder jeder 
zweckmäßigen Handlung seiner geht wahre Erkenntnis vor¬ 
an“ sagt Dharmakirti 182 ) „und diese richtige Erkenntnis muß 
auch untersucht werden“. Folglich ergibt sich als Objekt der 
Untersuchung die Summe derjenigen psychischen Prozesse, 
deren äußerer Ausdruck in cler zweckmäßigen Tätigkeit des 
Menschen besteht. Überall, wo zweckmäßige Tätigkeit des 
Menschen beobachtet wird, gibt cs und geht ihr voraus eine 
psychische Tätigkeit, die Dharmakirti mit dem allgemeinen 
Namen der richtigen Erkenntnis (samyagfnanam) bezeichnet. 
Zweckmäßige Tätigkeit setzt die Existenz eines 'Objekts vor¬ 
aus, auf das diese Tätigkeit gerichtet ist, das ihr als Zweck 
dient. Dies Objekt aber ist zugleich auch Objekt richtiger 
Erkenntnis. Jenes und dieses, cler Zweck der Handlung und 
das Objekt der Erkenntnis werden durch ein und dasselbe 




44 Erken ntnistheorie und Logik _ 

und Gedanken oft nicht einmal bemerkt, viel weniger ana¬ 
lysiert werden können. 

Vorstellungen sind entweder anschauliche, die unter un¬ 
mittelbarer Beteiligung der Sinnesorgane zustande kommen, 
oder erschlossene, bei deren Zustandekommen die Sinuc nicht 
unmittelbar wirken, sondern nur auf einem Umweg, durch 
den Hinweis auf die Vorstellung, die mit dem Schluß oder der 
anschaulichen Vorstellung in untrennbarer Verbindung steht 
Entsprechend ist auch Erkenntnis entweder anschaulich oder 
erschlossen. Der besondere Terminus „Wissen" (jnünam und 
viptän<i7/i) 126 )dient dagegen zur Bezeichnung sowohl der Er¬ 
kenntnis überhaupt als auch der Vorstellung und des Urteils. 
Beide sind nach Dharmakirtis Terminologie synonym. Schluß 
und Urteil sind, wie wir im Folgenden sehen werden, ebenso 
wie die ‘Wahrnehmung für ihn nur eine zusammengesetzte 
Vorstellung, die durch unser Denken mit dorn realen Objekt 
in Verbindung gebracht wird. Wenn Dharmakirti sagt, er er¬ 
kenne nur zwei Arten richtiger Erkenntnis an, Wahrnehmung 
und Schluß, so hat er eben diese beiden Arten von Vorstel¬ 
lungen im Auge, einerseits die anschaulichen, andrerseits die 
nicht-anschaulichen, die aber in untrennbarer Verbindung mit 
den anschaulichen stehen. 137 ) Vorstellung ist der psychische 
Prozeß, den er einer weiteren Analyse nicht unterzieht, wenn 
er sich auf ihre Einteilung in zwei Kategorien beschränkt; des¬ 
wegen sind Wissen und Vorstellung für ihn gleich bedeutende 
Wörter. Andre philosophische Schulen unterscheiden bei 
der Bestimmung der richtigen Erkenntnis Erkenntnis von 
Erinnerung. 138 ) Unter Erkenntnis wird verstanden die frische 
Erkenntnis eines Objektes mittels Wahrnehmung oder einer 
andern Quelle. Die Erinnerung an das Objekt, das früher er- 
? ‘ruht war, wird nicht als Erkenntnis gerechnet. Dharmakirti 
macht diesen Unterschied nicht. Nicht nur Erinnerung son¬ 
dern auch z. ß. Traum ist für ihn Wissen (svapnajüanam) d. b. 
Vorstellung, zwar nicht-wahres, falsches Wissen (anyaj jnar.am 
apramanam) aber doch Erkenntnis. Im Schluß wird das Ob¬ 
jekt der Folgerung erkannt, es ist immer eine zusammenge¬ 
setzte Vorstellung; z. B. in dem Schluß: „Hier muß Feuer 
sein, weil Rauch sichtbar ist", und „überall wo Rauch ist, 
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muß Feuer sein", ist die gefolgerte Vorstellung „Feuer“, die 
mit „Rauch“ untrennbar verbunden ist, die Erkenntnis oder 
Vorstellung, zu der der Schluß führt; in diesem Sinne wurde 
er aucli Erkenntnis (Wissen) genannt fjüänam anumanam). 
Nach der Feststellung, daß jeder Objektserreichung durch den 
Menschen die Vorstellung von diesem Objekt vorausgeht, 
wendet sich Dharmakirti direkt zu der Einteilung der Vor¬ 
stellungen in zwei Kategorien, ohne sich weiter bei der Be¬ 
griffsbestimmung der wahren Erkenntnis aufzuhalten. 139 ) Dig- 
nägas Werk enthält nicht einmal diesen Hinweis, sondern be¬ 
ginnt direkt seine Auseinandersetzung des Gegenstandes mit 
der Einteilung der Arten der richtigen Erkenntnis in Wahr¬ 
nehmung und Schluß. 140 ) 

Dhannottara füllt die Lücke des „kurzen Lehrbuchs der 
Logik“ aus und gibt nicht nur eine Definition der richtigen 
Erkenntnis, die er aus andern Werken Dharmakirtis entlehnt, 
sondern polemisiert auch gegen andre philosophische Schulen, 
die ihre eigne Definition des Wissens hatten. In späterer Zeit 
besaß jede Schule eine besondere zu ihrer Weltanschauung 
passende Definition der richtigen Erkenntnis. - Die Kritik 
fremder Definitionen und die Verteidigung der eigenen findet 
sich in vielen Werken. Dignäga und Dharmakirti haben in 
ihren kurzen Werken keine besonderen Definitionen der rich¬ 
tigen Erkenntnis aufgestellt, entweder eben infolge ihrer Kürze, 
oder weil für sic diese Frage noch nicht den Zankapfel zwischen 
den philosophischen Schulen bildete. Höchst wahrscheinlich 
entstand die Polemik auch hier wie in vielen andern Fragen 
unter dem Einfluß des durch buddhistische Gelehrte gegebenen 
Gesichtspunktes. „Richtige Erkenntnis“ sagt Dharmakirti 141 ) 
.„heißt eine Erkenntnis, die der Erfahrung nicht widerspricht“. 
Wie schon erwähnt, ist diese Definition aus einem andern 
Werke Dharmakirtis genommen. Bei Pärthasärathimisra 142 ) 
finden wir ein Zitat aus einem metrischen Werk; Dharma¬ 
kirti mit Namen nennend führt er folgende Definition der rich¬ 
tigen Erkenntnis an: firamänam avisamvetdi jntinam arthahriya - 
slhitih 143 ) d. h. richtige Erkenntnis (besonders die Quelle 
richtigen Wissens) ist nicht-widersprechendes Wissen, der 
Grund zweckmäßiger Betätigung.“ Hieraus ist ersichtlich, 
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daß unter „nicht-widersprechendem“ Wissen das Wissen ver¬ 
standen wird, das „zweckmäßige“ Betätigung bedingt, und 
DharmakirtZ in seinem „kurzen Lehrbuch“ läßt nur der Kürze 
wegen diese Bestimmung aus. Dharmottara legt dies folgen¬ 
dermaßen aus: „Ebenso wie wir im täglichen Leben sagen, daß 
ein Mensch sich nicht widerspricht, wenn er uns den Gegen¬ 
stand liefert, auf den er zuerst liingewiesen hat, so ist auch 
Wissen nur dann richtige Erkenntnis, wenn es zur Erlangung 
des Gegenstandes führt, auf den zuerst hinge wiesen wurde.“ 
In dieser Definition lenkt Dharmottara die Aufmerksamkeit 
darauf, daß Wissen nur dann als richtig anerkannt werden 
kann, wenn es sich als „nicht widersprechend“ zeigt. Da er 
die ganze Zeit das Wissen iin Auge hat oder die Vorstellungen 
und die Urteile, die die zweckmäßige Betätigung des Men¬ 
schen bedingen, so müssen diese Vorstellungen und Urteile 
der Erfahrung nicht widersprechend sein, andernfalls wäre 
die von ihnen bedingte zweckmäßige Betätigung unmöglich. 
Nur klare und bestimmte Vorstellungen und Urteile können 
nicht-widersprechende Vorstellungen sein, deshalb erkennt 
Dharmottara als Wissen habend nur endgültige, bestimmte 
Vorstellungen an, in denen, wie er sich ausdrückt, das Objekt 
erreicht (prapia) ist. 

Im Zusammenhang damit gibt Dharmottara eine zweite 
Definition der richtigen Erkenntnis, die er auch im Folgenden 
mehrfach wiederholt (prapaham planam pramZrinm), indem 
er ihr offenbar besondere Bedeutung beilegt: „Richtige Er¬ 
kenntnis oder genauer die Quelle richtiger Erkenntnis ist das 
Wissen, das uns den Gegenstand liefert.“ Der ganze in diese 
Definition hineingelegte Sinn wird im Folgenden aufgedeckt 
werden, wenn vom Resultat der Wahrnehmung die Rede sein 
wird (unten Kap. IX). Aber schon aus der sprachlichen Form 
des Ausdrucks ist ersichtlich, daß das Wissen als aktive Quelle 
charakterisiert werden soll, die die Wissensobjekte zu erreichen 
zwingt oder sie schafft. Andrerseits hat diese Definition aber 
den Zweck, die buddhistische Auffassung der Erkenntnis der 
Lehre der Mimämsakas und andrer gegenüberzustellen, die 
drei aufeinanderfolgende Stadien im Erkenntnisprozeß unter¬ 
schieden: Empfindung, Richtung der Aufmerksamkeit und 
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Vorstellung. Die Buddhisten, wie schon erwähnt, nehmen 
an, daß die Erkenntnisanalysc nur mit fertigen Vorstellungen 
zu tun hat; alle vorbereitenden Stadien in der Erkenntnis des 
Objekts aber, wenn cs zuerst vor den Sinnen erscheint, wenn 
die Aufmerksamkeit des Menschen darauf gelenkt wird, er¬ 
kennt Dkarmotlara nicht als bedeutsam für die Erkenntnis 
an. Wenn das Objekt erscheint, die Aufmerksamkeit sich 
aber nicht darauf richtet und es nicht erreicht ist, dann Ist 
kein richtiges Wissen da. Wenn das Objekt erscheint, dann 
erscheint cs als das, worauf die Aufmerksamkeit gerichtet ist 
und das erreicht ist. „Erreichung" des Objekts ist seine Er¬ 
scheinung vor dem Menschen als das, worauf seine Aufmerk¬ 
samkeit oder Betätigung gerichtet ist. Der Kommentator 
Dharmoltaras verweilt eingehend bei diesem Problem und 
weist darauf hin, daß cs durch die Auffassung der Mimämsakas 
und anderer über die Definition der richtigen Erkenntnis ent¬ 
stand. Angesichts der Wichtigkeit dieser Polemik für die Er¬ 
klärung der Ansicht Dhannakirtis über die Erkenntnis führen 
wir seine Worte in Übersetzung an. Diese ganze Polemik ist* 
zweifellos späteren Ursprungs, aber der Anstoß zu ihr war 
von Dharmakirti gegeben, und zwar durch seine Auffassung 
der richtigen Erkenntnis als einer solchen, die jeder zweck¬ 
mäßigen Betätigung des Menschen zugrunde liegt und den 
Gegenstand des Wissens liefert oder schafft. 

,, Indem der Verfasser des Kommentars (d. i. Dharmottara) 
die richtige Erkenntnis als die, die nicht der Erfahrung wider¬ 
spricht, definiert, lehnt er jede andere Definition ab, sowohl 
die der Mimämsakas, die die richtige Erkenntnis als klares. 
Wissen des Ob\okts(arth(tvdbodhanam)\ , ws.t&\\d£n i als auch die der 
Cärväkas, die als solche nur die Wahr i\e\mmng(arthadarsanam) iu )' 
annahmen, als auch die einiger Schulen, die das richtige (ge¬ 
wöhnliche) Wissen für Illusion hielten (viparitam jnänam ). 14S ) 
Alle diese Schulen haben keine richtige Definition der Er¬ 
kenntnis, und in seinem eignen Kommentar zeigt unser Autor 
nicht ohne Ironie, daß ihre Definitionen die richtige Erkennt¬ 
nis nicht charakterisieren. Die Gegenseite nimmt an, daß bei 
der Erkenntnis ein und desselben Objektes drei Erkenntnis¬ 
prozesse clie Quelle richtiger Erkenntnis bilden, da die Er- 
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kenntnis des Objekts emgeteiit wird in sein Erscheinen vor 
den Sinnen, die Wendung der Aufmerksamkeit zu ihm, und 
seine Aneignung durch das Bewußtsein. Zur Antwort darauf 
wird gesagt: die Richtung der Aufmerksamkeit auf das vor 
den Sinnen erschienene Objekt ist nichts andres aJs seine An¬ 
eignung durch das Bewußtsein. Wenn durch den ersten Akt 
des Bewußtseins, der in dem Hinweis auf das Objekt besteht, 
das letztere aufgezeigt ist, dann fügen der zweite Akt, der in 
der Hinwendung der Aufmerksamkeit des Menschen auf das¬ 
selbe Objekt besteht, und der dritte Akt, der in der Aneignung 
.desselben Objekts durch das Bewußtsein des Menschen besteht, 
dem ersten nichts hinzu, da das Objekt schon durch den ersten 
Akt zur Aneignung durch das Bewußtsein tauglich gemacht 
worden ist. Daher ist Quelle der richtigen Erkenntnis nur 
dieser letzte dritte Akt d. h. die Aneignung des Gegenstandes 
durch das Bewußtsein. Ferner ist gesagt: die Erkenntnis führt 
ja zur Aneignung des Objekts, nicht um es anfangs zu schaffen 
und dann erst die Aufmerksamkeit des Menschen darauf zu 
lenken. Jedes Objekt wird von cler Gesamtheit seiner Ur¬ 
sachen geschaffen, aber nicht durch das Wissen. Dadurch 
wird darauf hingewiesen, daß zwischen der Richtung der Auf¬ 
merksamkeit auf das Objekt und seiner Aneignung kein Unter¬ 
schied ist. Ebenso gibt es keinen Unterschied zwischen dem 
Hinweis auf das Objekt oder dem Erscheinen desselben und 
der Wendung der Aufmerksamkeit auf es. Dieser erste Er¬ 
kenntnisakt, dank dem das Objekt vor uns erscheint, macht 
es gleichzeitig zum Objekt der Aufmerksamkeit oder zu etwas, 
das geeignet ist, die Aufmerksamkeit auf sich zu ziehen. Dies 
ist nichts Neues, kein zweiter Erkenntnisakt, da der Gegen¬ 
stand schon im ersten Akt fähig wird, die Aufmerksamkeit 
auf sich zu ziehen. Woraus ergibt sich, daß der erste Akt nur 
hinweist, aber nicht die Aufmerksamkeit lenkt und nicht an¬ 
eignet, der zweite aber die Aufmerksamkeit lenkt, doch nicht 
ancignet? Wenn dem so wäre, so hätten wir mehrere Erkennt¬ 
nisquellen; eine wiese nur auf den Gegenstand hin, die andere 
hätte als Resultat die Lenkung der Aufmerksamkeit auf ihn 
usw. Aber dies ist nicht so, denn unser Autor hat Recht. Hier 
aber kann ein Problem entstehen: Wenn nur die volle An- 
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eigmuig des Objekts das Resultat ist, zu dem die Erkenntnis- 
quelle führen muß, so kann, solange das zweite und dritte Sta¬ 
dium, Aufinerksamkeitswcndung und Aneignung durch das 
Bewußtsein nicht vollendet sind, die Funktion der Erkennt¬ 
nisquelle nicht als endgültig vollbracht gelten. Darauf er¬ 
widert der Autor: Wenn das Objekt erreicht ist, dann hat der 
Mensch seine Aufmerksamkeit schon darauf gerichtet und es 
im Bewußtsein angeeignet. Wenn das Objekt erreicht ist, 
dann ist die Funktion der Erkenntnisquelle erfüllt, und des¬ 
halb haben die beiden vorangehenden Stadien keine Bedeu¬ 
tung in dem Akt richtiger Erkenntnis, und daher können sie 
nicht als Quellen richtiger Erkenntnis gerechnet werden (apra- 
münc tc)“ 

,,Auf die Frage, wie denn die Funktion der Erkenntnis¬ 
quelle als erfüllt erscheint und worin sie besteht, sagt unser 
Autor: Ihre Funktion besteht in der Schaffung der Gewiß¬ 
heit bei der Objektserkenntnis, diese Gewißheit aber wird zum 
ersten Male erreicht, sobald das Objekt durch das Bewußt¬ 
sein angccignct ist. Nur auf Grund dieses Wissens handelt 
der Mensch. Ein zweites und weitere Stadien in der Erkennt¬ 
nis desselben Objekts sind unnötig. Quelle richtiger Erkennt¬ 
nis kann nicht heißen, was zu wiederholter Aneignung dessen 
führt, das schon durch das Bewußtsein angeeigiiet ist. Und 
so kann nur das Wissen, in dem das Objekt zuerst erreicht ist, 
die Aufmerksamkeit des Menschen lenken und durch sein Be¬ 
wußtsein angceignet werden, da es allein dazu imstande ist. 
Nachdem unser Autor so im Allgemeinen gezeigt hat, daß 
richtige Erkenntnis das der Erfahrung nicht widersprechende 
Wissen ist (d. h. die voll ungeeignete, klare und deutliche Vor¬ 
stellung), weist er im Besonder!! darauf hin, daß Wahrneh¬ 
mung und Schluß, wenn jedes seine Funktion erfüllt, Formen 
richtiger Erkenntnis sind. Das durch Wahrnehmung erkannte 
Objekt ist das, welches zum Objekt unsrer Aufmerksamkeit 
durch Wahrnehmung gemacht wurde, da Wahrnehmung uns 
auf das Objekt „hinweist**, bei dessen Erkenntnis clie direkte 
Wahrnehmungsfunktion, die darin besteht, daß sich bei uns 
das Faktum der Anwesenheit des Gegenstandes vor uns kon¬ 
struiert, sich mit dem Denken vereinigt, in welchem wir schließ- 
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lieh dies Objekt erkennen. Das Objekt, das wir als wahrge¬ 
nommen „erkennen“, ist auch gerade das Objekt, worauf uns 
die Wahrnehmung hinwies. Das, in seiner Eigenschaft als 
wahrgenommenes, erkannte Objekt ist das, welches wir als 
solches zweifelsfrei mit Gewißheit erkannt haben. Seine Er¬ 
kenntnis vereinigt sich mit dem Denken, d. h. gleich nach der 
Wahrnehmung durch die Gefühle eignen wir cs uns im Be¬ 
wußtsein durch Denktätigkeit an. Das heißt, Wahrnehmung 
ist eine der Erfahrung iiicltt widersprechende Erkenntnisquelle, 
sofern sie die bestimmte Vorstellung des vor unsern Sinnen 
erscheinenden Objekts erzeugt. Und der Schluß weist auf 
das Objekt, auf das die Aufmerksamkeit des Menschen gelenkt 
wird, indem er es durch den Hinweis auf sein logisches Merk¬ 
mal bestimmt. Hinweis auf das logische Merkmal ist Wissen 
dieses Merkmals. Es besteht z. B. in der Gewißheit, daß Rauch 
untrennbar verbunden ist mit Feuer und in der Erinnerung 
daran, daß das logische Merkmal überhaupt immer mit der 
aus ihm entspringenden logischen Folge untrennbar verbunden 
ist. Wenn wir durch Wahrnehmung Rauch erkennen und uns 
daran erinnern, daß er immer aus Feuer hervorgeht, dann 
weist uns der Schluß auf das Objekt (Feuer) hin, worauf die 
Aufmerksamkeit des Menschen gelenkt wird, und zwar mittels 
seiner Bestimmung durch sein Merkmal (Rauch). Deshalb 
ist der Schluß das Wissen, das entspringt vermöge der be- 
sondern Verbindung einer Vorstellung mit einer andern, wie 
z. B.: „Auch dieser Rauch geht aus Feuer hervor.“ Das heißt, 
es existiert nur eine Wahrnehmungsfunktion, die in der Schaf¬ 
fung der Gewißheit bei der Erkenntnis des wahrgenomrnen 
werdenden Objekts besteht; ebenso besteht auch die Schluß¬ 
funktion nur in der Schaffung der Gewißheit bei der Objekts- 
erkenntnis, d. h. in der Schaffung einer klaren Vorstellung 
mittels Hinweis auf sein Merkmal/' 14 *) 

Der Sinn dieser Polemik gegen die Mimämsakas liegt in 
dem Hinweis darauf, daß nur klare, deutliche Vorstellungen 
als richtige Erkenntnis angesehen werden dürfen. Die Leug¬ 
nung der drei aufeinanderfolgenden Stufen bei der Erkennt¬ 
nis jedes Objekts wird deshalb auch verbunden mit der Defi¬ 
nition der richtigen Erkenntnis als einer der Erfahrung nicht 
w dersprechenden Erkenntnis. 
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Eine nicht voll bewußte Vorstellung gehört zu den zwei¬ 
felhaften, und zweifelhaftes Wissen liegt zweckmäßigen Hand¬ 
lungen des Menschen nicht zugrunde. Das heißt nicht daß 
Dharmakirti instinktives Wissen nicht zugelassen hätte, das 
auch menschlicher Betätigung zugrunde liegt, aber er nahm 
wahrscheinlich an, daß auch solch instinktives Wissen dem 
zweifellosen gleichgestellt werden müsse, d. h. dem klar und 
deutlich bewußten, da zweifelhaftes Wissen zweckmäßige Hand¬ 
lungen des Menschen nicht bedingen kann. 

Der Unterschied zwischen instinktivem Wissen und Vor¬ 
stellungen, die durch die Hinwendung der Aufmerksamkeit 
auf sie klar bewußt sind, besteht, wie wir schon sahen, darin, 
daß das erste nicht Gegenstand der Analyse sein kann. 

Außerdem hatte die Polemik mit den Mimämsakas noch 
einen andern Zweck. Die Lehre der Letzteren von den drei 
Stadien der Erkenntnis war wahrscheinlich die Antwort auf 
Dignngas Lehre von der Wahrnehmung. Dignäga hat als 
erster den grundlegenden Unterschied zwischen Wahrnehmung 
und Denk eil als zwei getrennten Erkcnntnisqu eilen festge¬ 
stellt. Die Mimäiiisakas behaupteten, das sinnliche Wissen 
gibt uns unklare Bilder, aber vermöge des Denkens können 
diese unklaren Bilder zu bestimmten werden. 147 ) Sie unter¬ 
schieden zwei (und dann drei) Stadien in der Erkenntnis, von 
denen das erste unklare, verworrene Vorstellungen und das 
folgende klare und deutliche gab. Gleichzeitig unterschieden 
sie in jeder Wissensquclle die Quelle selbst von ihrem Resultat, 
z. B. Wahrnehmung von dem Wissen des Wahrgenommenen. 
Dharmakirti aber stimmte dem nicht zu, wie an seiner Stelle 
eingehend erörtert werden wird, und erklärte es für unmöglich, 
in der Erkenntnis die Quelle vom Resultat zu unterscheiden; 
dieselbe Wahrnehmung, die nur Wisscnsquelle zu sein scheint, 
ist in Wirklichkeit auch ihr Resultat (vergl. unten im Kap. 
über das Denken). Darum schreibt Dharmakirti dieser Frage 
solche Bedeutung zu und sagt, es gebe nur ein Resultat der 
Erkenntnis: die deutliche, voll angeeignete Vorstellung; alle 
andern Stadien aber in der Erkenntnis derselben Vorstellung 
können nicht als richtiges Wissen angesehen werden und haben 
keine Bedeutung. 

4 * 
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Richtige Erkenntnis wird zweifelhaftem und falschem 
Wissen entgegengesetzt. Zweifelhaftes Wissen wird definiert 
als Wissen von einem Gegenstände, von dem cs unbekannt 
ist, ob er existiert oder nicht. Da es in der Welt keine Ob¬ 
jekte gibt, die gleichzeitig existieren und nicht existieren können, 
so kann es auch kein Wissen von diesen Dingen geben, da jedes 
Wissen Wissen von einem tatsächlich existierenden Objekt 
ist i Falsches Wissen ist das Wissen, das dem Objekt Eigen¬ 
schaften beilegt, die cs nicht hat Wissen legt dem Objekt 
Bestimmungen dem Raum nach, der Zeit nach und dem Wesen 
nach bei; wenn cs ihm aber zeitliche, räumliche und andere 
Bestimmungen beilegt, die das Objekt nicht hat, und die den¬ 
jenigen Bestimmungen widersprechen, die es wirklich hat, 
so heißt solch Wissen falsch. Wenn das Objekt bestimmte 
Eigenschaften hat, dann ergibt die Vertauschung dieser Eigen¬ 
schaften mit andern falsches Wissen; z. B. wenn eine v/eiße 
Muschel für gelb gehalten wird, so dürfte das falsche Erkennt¬ 
nis sein, d. h. dem Objekt wird ein Merkmal beigelegt, über 
das es nicht verfügt. 148 ) Ebenso wenn der Glanz eines im Innern 
des Zimmers sich befindenden Edelsteins durch ein Loch in 
der Tür dringt, aber die Einbildung veranlaßt, daß der Stein 
selbst sich in dem Türloch befinde, so wäre damit dem Objekt 
eine falsche räumliche Bestimmung beigelegt, und daher dürfte 
falsches Wissen vorliegen. Wenn wir im Schlafe einen Gegen¬ 
stand sehen, den wir am Vorabend erblickt haben, so dürfte 
diese Vorstellung ebenfalls falsch sein, weil ihm nicht die zeit¬ 
liche Bestimmung gegeben ist, die er eigentlich in Wirklich¬ 
keit hat. Unabhängig von diesem falschen Wissen, wo dem 
Objekt nicht die Eigenschaften zugcschrieben werden, über 
die es in Wirklichkeit verfügt (vifiaritam jnänam, anyaj jnänam), 
gibt es auch noch ein ganz falsches Wissen (atyaniaviparitam 
jnänam, mithyä-jnänam), das in der Einbildung eines Objekts 
besteht, dem nichts in der Wirklichkeit entspricht, z. B. die 
Illusion oder Halluzination durstgequälter Leute in der Wüste, 
die sich einbilden, Wasser zu sehen. 149 ) 

Die Zahl der besondern Quellen richtiger Erkenntnis be¬ 
schränken Dignäga und Dharmaldrti auf zwei: Wahrnehmung 
und Schluß. Diese ihre eigne Lehre stellen sie der Lehre der 
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andern Systeme gegenüber, unter denen nur die Vaisesikas 
aucli nur zwei, und zwar dieselben, Quellen annahmen. Aus 
der weiteren Analyse der Lehre von diesen Quellen wird sich 
ergeben, daß unter Wahrnehmung das Element verstanden 
wird, das hauptsächlich aber nicht ausschließlich die sinnliche 
Seite der Erkenntnis darstclit, und unter Schluß das, was sich 
hauptsächlich aber nicht ausschließlich als Denken darstellt. 
So sind bestehende Erkcmitnisqucllcn nach buddhistischer 
Lehre: Sinne und Denken. Die Rolle jeder dieser Quellen, ge¬ 
sondert und in ihrem gegenseitigen Verhältnis, wird im Folgen¬ 
den eingehend dargestdit werden. Nach dem Zeugnis seines 
Kommentators gibt Dirarmakirti von Anfang an zu verstehen, 
daß fliese beiden Quellen gleichwertig sind. Die übrigen Systeme 
rechnen gewöhnlich die Wahrnehmung als die erste und haup- 
sächlichste Erkenntnisquelle und die übrigen als abhängig und 
zweitrangig. 130 ) 

Jedes bralinianisclie philosophische System hatte seine 
eigne besondre Definition der richtigen Erkenntnis. Wahr¬ 
nehmung und Schluß wurden von allen Schulen anerkannt 
mit Ausschluß der Cärväkas, der Materialisten, die nur sinn¬ 
liche Wahrnehmung anerkannten. Das Säiiikhya fügte zu den 
zwei Quellen noch eine dritte, „das Wort“ oder das sichere 
Zeugnis, worunter unter aiiderm verstanden wurde die heilige 
Schrift oder die göttliche Offenbarung. 151 ) Diese Erkenntnis- 
quelle wird als solche von allen brah man Ischen Systemen an¬ 
erkannt. Sonderbar ist, daß das Vaisesika sie nicht unter den 
selbständigen Quellen erwähnt, obwohl Kanada tatsächlich 
nicht selten mittels Hinweis auf die heilige Schrift aus einer 
Schwierigkeit hcrauskommt Sie ist für ihn autoritative Wahn- 
hcitsquclle, freilich nur in Ausnahmcfällen, als ultima ratio. 
Bei den Buddhisten aber — und das ist ein charakteristischer 
Zug — hat das Zeugnis der heiligen Schrift, auch der buddhis¬ 
tischen, keine Bedeutung, da das Streben besteht, alles auf 
freie Kritik der Wirklichkeit zu gründen. Für Vedäntins und 
Munäihsakas ist sie die höchste WahrheitsqucIIc, deren Auto¬ 
rität alle andern überragt. Zu den genannten drei Quellen 
fügt der Nyäya noch , Analogie “hinzu d. h. Analogieschluß, den 
er vom Vcrnunftschluß unterscheidet, und Vedanta lind Mi- 
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märiisä nehmen außer diesem obendrein zwei selbständige ße- 
weisquellen an: Verneinung und „notwendige Zulassung“. 
Unter Analogie (upamma) wird Folgendes verstanden: Wenn 
einer von einem oclisenähnlichcn Tier namens gavaya gehört 
hat und im Walde ein solches Tier sieht, dann kommt er zu 
dem Schlüsse, daß dies auch ein gavaya ist. Prasastapäda 
rechnet diese' Erkenntnis zu der sicheren Bezeugung, die ihrei- 
seits zum Vernunftschluß gehört. Freytag 152 ) nimmt an, 
upamanci sei nur ein schlechter Syllogismus. Was die „not¬ 
wendige Zulassung“ betrifft, so wird darunter folgendes ver¬ 
standen: „Wenn man sagen würde, der dicke Dcvadatta ißt 
bei Tage nichts so wird daraus folgen, daß er nachts ißt“. 
Dharmottara sagt, in diesem Falle sei ein- und derselbe Ge¬ 
danke durch verschiedene Worte ausgedrückt, zuerst andeu¬ 
tungsweise und dann direkt, 153 ) Die Annahme der Verjieinung 
als besonderer Erkcnntnisquelle hat die buddhistische Lehre 
von der Verneinung als einer besondern Art des Schlusses 
oder besser des Urteils zur Wurzel. DieMImämsakas stimmten 
als erste dem nicht zu und stellten eine besondere selbständige 
Erkenntnisart auf, die sog. anupalabdhi oder Negation; zu 
ihnen gesellten sich auch die Vcdänlins. Die Naiyäyikas aber 
rechneten die Negation zur Wahrnehmung und arbeiteten mit 
der besonderen Art der negativen Wahrnehmung. Diese An¬ 
schauung der Naiycäyikas ist der buddhistischen ähnlich, da 
nach der Lehre der buddhistischen Logik als Grund für jedes 
negative Urteil die positive Wahrnehmung der Stelle dient, 
auf der das negierte Objekt sein könnte. 

Die alte Anschauung von der Verneinung war die, daß sie 
der Behauptung gleichwertig sei. Wie durch die Behauptung 
das Sein erkannt wird, so durch die Verneinung das Nichtsein. 
Dann aber arbeiteten die Buddhisten diese Lehre aus und 
zeigten, daß die Verneinung auf ein besonderes Prinzip ge¬ 
gründet ist. Unter dem Einfluß der buddhistischen Lehre 
arbeiteten auch die übrigen Schulen ihre eigne Lehre von der 
Verneinung um, wobei einige wie die beiden oben genannten 
aus der Verneinung eine besondere selbständige Erkenntnis- 
quellc machten und andre wie die späteren Naiyäyikas und 
Vaisesikas sogar eine besondre Kategorie des Nichtseins. ,5I > 
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Was die Definition der richtigen Erkenntnis betrifft, so 
hatte wiederum jede Schule über diesen Gegenstand ihre eigne 
Ansicht, die sic der buddhistischen gcgeiulberstellte. Die De* 
finition der Mimämsakas war schon oben erwähnt; sie unter¬ 
schieden in der Erkenntnis drei Stadien: das anfängliche, die 
Wendung der Aufmerksamkeit und die scIiiic/SIiche Aneignung. 
Richtige Erkenntnis definierten sie als die Erkenntnis eines 
noch nicht erkannten Objekts. 155 ) Die oben angeführte Pole¬ 
mik ist dadurch interessant, daß die Buddhisten die Mimämsakas 
schlagen, indem sie von der Definition dieser ausgehen. Wenn 
Quelle richtiger Erkenntnis die Erkenntnis eines vorher nicht 
erkannten Objekts genannt werden soll, dann dürften das 
zweite und dritte Stadium nicht Quellen richtiger Erkenntnis 
sein, da das Objekt zu dieser Zeit dank dem ersten Stadium 
schon «als erkannt erscheint. Darauf erwiderten die Mimämsakas, 
daß alle drei Stadien in Wirklichkeit selbständige, getrennte 
Erkenntnisakte seien: in jedem Stadium haben wir eine ganz 
neue Erkenntnis. 

Kumärila spielt zwar im Slokavärtika : l5C ) auf die bud¬ 
dhistische Definition der richtigen Erkenntnis an, aber er 
stellt ihr die eigne nicht gegenüber. Die oben erwähnte Theorie 
der drei sich folgenden Stadien in der Erkenntnis befestigte 
sich iri der Schule der Munäriisä, weil Kumärila bei dem Streit 
über das Wesen der Wahrnehmung einige sich folgende Stadien, 
die der endgültigen Aneignung des Objekts durchs Bewußt¬ 
sein vorangehen, zuläßt. 157 ) Die Gegenüberstellung der Wissons- 
quello und des Wissens seihst d. h. des Resultats findet sich 
in allen indischen philosophischen Schulen mit Ausnahme der 
buddhistischen. 

Was die Vedäntins betrifft, so findet sich weder in den 
Sütras Bädaräyanas noch im Kommentar «S’ariikaräcäryas eine 
direkte Definition der richtigen Erkenntnis, ebensowenig bei 
den Mimämsakas, weder in den Sütras noch in den Kommen¬ 
taren des Sabarasvämin und des Kumärila. Später indessen ge¬ 
brauchten diese beiden Grund syst eine ein und dieselbe Defi¬ 
nition. in der Vedäntaparibhäsä 158 ) finden wir folgende Defi¬ 
nition: „Die Ursache, dank deren man richtige Erkenntnis 
bekommt, ist die Erkenntnisquelle. Unter richtiger Erkennt- 
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nis aber verstehen wir die nicht auf Erinnerung beruhende 
Erkenntnis, deren Objekt früher nicht erkannt worden war 
und sich nicht ais falsch erwiesen hat/' Bei dieser Definition 
liegt der Schwerpunkt in der Gegenüberstellung von Erkennt¬ 
nis und Erinnerung. Nach buddhistischer Anschauung kann 
auch die einfachste" Erkenntnis nicht ohne einen gewissen An¬ 
teil von Gedächtnistätigkeit sein/ 50 ) da in jeder Vorstellung 
die Synthese verschiedener Momente enthalten ist. Darauf 
erwidern die Vcdäntins: ,,Wenn angenommen wird, daß die 
Zeit, die ja keine sichtbare Form iiat, durch die Sinne wahr- 
genommen werden könnte, dann würde bei ununterbrochener 
Wahrnehmung des Objekts es in jedem vorangehenden Moment 
bezeichnet werden durch eine besondere zeitliche Bestimmung. 
Darum wird (dieoben angeführte Definition) ausgedehnt (auch 
auf diese Fälle). Außerdem erkennen wir in unsenn System 
(Vedanta) an, daß bei dauernder Wahrnehmung nur eine Vor¬ 
stellung stattfindet (und nicht eine Synthese von Momenten), 
welche solange dauert, wie sie nicht durch eine andre Vor¬ 
stellung ersetzt wird/' 1 * 0 ) 

ln den Sütras der beiden andern brahmanischen Systeme, 
Nyäya und Vaisesika 1 * 1 ), gibt es keine allgemeine Definition 
des pramana , Aber schon im Nyäyabhäsya und Nyäyavärtika 
findet sich Polemik über diese Frage, wobei Uddyotakara den 
buddhistischen Standpunkt angreift und den Unterschied 
zwischen Erkenntnisresultat und Quelle anführt. Resultat 
sind die zweckmäßigen Taten, die einen dreifachen Charakter 
haben können: positiv, negativ und gleichgültig (hanopä.lano- 
peksübuddhivat). Quelle ist die Erkenntnis selbst. Dabei sagt 
Uddyottakara, daß das Wort pramana eine zweifache Be¬ 
deutung haben kann, je nachdem man es auffaßt als Zustand 
oder als Werkzeug. 1 * 2 ) So wird clie zweckmäßige Betätigung 
oder Beseeltheit übertragen ais Resultat der Erkenntnis auch 
Erkenntnis genannt. Daher ist wahrscheinlich die gewöhn¬ 
liche Definition des pramana als Quelle oder Werkzeug der 
Wahrheit gekommen (pramäkaranam pramänam). Allein 
diese Definition wurde als unzureichend angesehen, und wir 
finden eine ganze Reihe von Versuchen, für pramana wie auch 
für pramiti eine genauere Definition zu geben. 1 * 3 ) Prasasta- 



Von Th. Stcherbatsky 


57 


päda 1M ) behandelt die Frage c(er allgemeinen Erkenntiiisdefi- 
nition nicht. Aber die späteren vereinigten Systeme, Nyäya 
und Vaisesika, haben eine Definition der richtigen Erkenntnis 
und ihrer Quellen, die aller Walirscheinliclikeit nach auf die 
buddhistische Definition der falschen Erkenntnis zurückgeht. 
Unter falschem Wissen (anyajmanam) versteht Dharmottara 105 ) 
das Nichterkemicn derjenigen zeitlichen, räumlichen und 
andern Eigenschaften am Objekt, die ihm in Wirklichkeit 
zukommen, und im Tarkasariigraha 100 ) findet sich diese Defi¬ 
nition: „Richtige Erkenntnis heißt an dem bestimmte Eigen¬ 
schaften besitzenden Objekt eben die Eigenschaften erkennen, 
die es wirklich besitzt. Dagegen heißt unrichtige Erkenntnis 
(ayathärthanubhova) das Nlchtcrkenncn der Eigenschaften am 
Objekt, die cs wirklich besitzt.“ 

Der Sinn dieser Definition liegt in der Entscheidung des. 
Erkenntnisproblems zu Gunsten seiner realistischen Auf¬ 
fassung. Bei der Erkenntnis enthält die Vorstellung grade die 
Merkmale, die das Objekt in Wirklichkeit hat. Nichtsdesto¬ 
weniger begnügten sich die Naiyäyikas nicht mit dieser Defi¬ 
nition und kamen nach langen Streitereien zu einer Definition 
der Quelle der richtigen Erkenntnis als der nächsten Ursache 
des richtigen Wissens. Dies magere Resultat nach langer 
Arbeit, auf die eine Masse Mühe und feinen Scharfsinns ver¬ 
schwendet war, ist sehr charakteristisch für die indischen 
Scholastiker dieser Schule in nach buddhistisch er Zeit. 107 ) Die 
Naiyäyikas unterschieden auch die drei Stadien in der Erkennt¬ 
nis des Objekts, die auch die Mimäriisakas unterschieden. Zu¬ 
erst haben wir Empfindung, ein rein sinnlicher Prozeß, der 
darin besteht, daß das Organ das Objekt z. B. den Topf be¬ 
rührt und dann den Eindruck davon an den inneren Sinn 
weitergibt, der ihn seinerseits der Seele übermittelt. Hier 
wird der Eindruck in die Vorstellung oder das Urteil „hier ist 
ein Topf“ verwandelt — des ist das zweite Stadium. Das 
dritte Stadium besteht in der endgültigen Aneignung der Vor¬ 
stellung als einer mit dem Bewußtsein des eignen Ich ver¬ 
einigten und hat die Form: „Ich bin einen Topf erkennend“ 
oder „Ich habe einen Topf erkannt“. Das letzte Stadium 
trägt den Namen amtvyavasaya und entspricht dem buddhis- 
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tisclieu adhyavasäya , worunter klare und deutliche Vorstellung 
verstanden wird. 

Die Definition der richtigen Erkenntnis im Säriikhya 
unterscheidet sich im Wesentlichen nicht von der Definition 
der Naiyäyikas. Alle Erkenntnis besteht nach der Lehre dieser 
SchuJe lcs ; in den Bewegungen der besonderen Materie oder 
Substanz, clie die Fähigkeit hat, sich in der Seele wie in einem 
Spiegel zu spiegeln. Daher ist Erkenntnis eine Vibration der 
„denkenden Materie“ die veranlaßt ist durch irgendein Ob- 
jekt, das zum ersten Mal erkannt wird und keinen Zweifel 
liervorruft; diese Vibration aber spiegelt sich wie in einem 
Spiegel in der Seele d. h. in der selbständigen seelischen Sub¬ 
stanz, woraus bewußte, klare und deutliche Vorstellungen 
hervorgehen. Die Sütras dieses Systems enthalten die Gegen¬ 
überstellung der Erkenntnis (prama) und ihrer Quellen (tat- 
sadhakaiamam d. i. pramanam). Die Definition der richtigen 
Erkenntnis ist nicht durchaus klar, da Sütra 1, 87 offenbar 
verdorben auf uns gekommen ist und auch dein Kommentator 
nicht voll verständlich war. lcD J Nichtsdestoweniger ist klar, 
daß unter richtiger Erkenntnis eine bestimmte Vorstellung 
(arthaparichitU) verstanden wird. 

ln den Yogasütras gibt cs keine direkte Definition der 
richtigen Erkenntnis (pramäna) t aber aus Sütra, 1,6 gellt 
hervor, daß unter richtiger Erkenntnis hier nur die Erkennt¬ 
nis konkreter Objekte der Außenwelt verstanden wird, da das 
abstrakte Wissen (vikalpa) der richtigen Erkenntnis gegen- 
übergestellt wird. 170 ) Außerdem wird hier der richtigen Er¬ 
kenntnis gegenübergestellt die falsche Erkenntnis, der Traum 
und die Erinnerung; folglich wird unter richtiger Erkenntnis 
verstanden die frische Erkenntnis der Objekte, die vorher 
nicht erkannt waren. Ein Unterschied zwischen der Quelle 
der Erkenntnis und ihrem Resultat wird in den Sütras nicht 
gemacht, aber schon der älteste Kommentator, Vyäsa 171 ), unter¬ 
scheidet zwischen dem psychischen Prozeß (cittavrtti) der 
Wahrnehmung und ihrem Resultat — der klaren Vorstellung 
( ciitavrltibodha). 

Die Unzureichendheit dieser Lehre von den mannigfal¬ 
tigen Erkenntnisquellen springt in die Augen. Teilweise hielt 
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man sicli daran aus Tradition. Ursprünglich waren sic nicht 
wirkliche ErkenntnisqucIIcn, sondern dialektische Verfahren, 
Kniffe, die zum Disputieren gebraucht wurden; diese Bedeutung 
haben sie in den Sütras Ootanias. Wenn in der Folge der 
Standpunkt der Buddhisten und Vaiscsikas, die die Zahl der 
Erkennt»isqueilen auf zwei beschränkten, nicht von allen an¬ 
genommen wurde, so erklärt sich das ausschließlich dadurch, 
daß die Philosophie Indiens in nachbuddhistischer Zeit zur 
leeren Scholastik geworden ist und alle Mühe der Philosophen 
auf die Erfindung künstlicher Argumente zur Verteidigung des 
traditionellen Standpunktes verwendet wurde. Besonderen 
Aufruhr in allen Schulen hat offenbar die buddhistische Lehre 
von den negativen Urteilen hervorgerufcn. Die brahma- 
nischcn Philosophen mit Ausnahme Prasastapädas 172 ) wollten 
den Buddhisten nicht zustimmen und sie zu den Vernunft¬ 
schlüssen rechnen, andrerseits aber wußten sic nicht wohin 
mit ihnen. Die Mnnämsakas und Vedäntins machen aus ihnen 
besondre ErkcnntnisqucIIcn, die Naiyäyikas rechnen sie zu 
den Wahrnehmungen, einige späte Philosophen aber machen 
aus ihnen sogar die besondere Kategorie des Nichtseins. 173 ) 

Die Mehrzahl der Schulen erkennt die führende Bedeutung 
der Wahrnehmung unter allen Erkenntnisquellen an, 174 ) darin 
teilweise mit den Cärväkas zusammengehend, die die übrigen 
Quellen wegen ihrer zweitrangigen Bedeutung überhaupt nicht 
anerkannten. Aber mit ihnen stimmt nicht überein Dharmot- 
tara. 17ß ) Nach seinem Kommentar, der ganz sicher die Lehre 
Dignägas und Dharmakirtis überliefert, sind die beiden Er- 
kenntnisqucllcn, Wahrnehmung und Schluß, ganz gleichwertig, 
die eine kann ohne die andre wirklich nicht existieren. Wahr¬ 
nehmung hängt im selben Maße vom Schluß ab, wie Schluß 
von Wahrnehmung, da schon in der einfachsten Wahrnehmung 
synthetische Gedankentätigkeit enthalten ist, diese aber kon¬ 
stituiert das Wesen des Vernunftschiusses oder Urteils. In 
wieweit Dharmottara in diesem Punkte Recht hat, werden wir 
bei der Analyse der Lehre von Wahrnehmung und Schluß 
zeigen. 
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Kapitel V 

Die Wahrnehmung. 

Definition der Wahrnehmung bei Dliarmakirti. Gewöhnliche De¬ 
finition. Idealistische Auffassung der Rolle der Sinne bei der Erkennt¬ 
nis. Die Sinne als die passive Seite der Erkenntnis. Definition vom 
Standpunkt des einzelnen Beschauers. Funktion der Wahrnehmung. An¬ 
teil des Denkens an der Wahrnehmung. Verschiedenheit der Wahrneh¬ 
mung vom Denken. Ihre Verschiedenheit von der Illusion. Unterschied 
zwischen illusorischer und erfahrungswidriger Erkenntnis. Zwei Bedeu¬ 
tungen des Terminus. Wahrnehmung bei Diiarmnklrti: reine Wahrneh¬ 
mung' und empirische Wahrnehmung. 


Dharmaklrti definiert Wahrnehmung als die Quelle 
unsrer Erkenntnis, die sich vom Denken unterscheidet und 
gleichzeitig nicht Illusion oder Sinnestäuschung ist. Der 
zweite Teil dieser Definition zeigt, daß er die richtige Wahr¬ 
nehmung definieren will als Quelle richtigen empirischen Wissens 
in Verschiedenheit von falscher Wahrnehmung oder Sinnes¬ 
täuschung. Dies ist für die indische Philosophie etwas Selbst¬ 
verständliches, denn in allen Systemen stehen die entsprechen¬ 
den Urteile im Abschnitt über die pramanas d. h. über die 
Quellen richtiger Erkenntnis oder genauer über die Wahrheits¬ 
beweise. Wahrnehmung interessiert den Philosophen nicht 
von der psychologischen sondern von der logischen oder er¬ 
kenntnistheoretischen Seite. Aus Dharmottaras Erklärung zu 
der oben angeführten Definition wissen wir, daß inan sie nicht 
als volle oder gültige Definition ansehen darf, da sie nur auf 
jene drei Züge der Wahrnehmung hinweisen soll, die sie von 
der zweiten von Dharmakirti zugelasscnen Quelle richtiger 
Erkenntnis, dem Veriiunftschluß, unterscheiden. „Hier ist 
die Rede“ sagt er, „von dem altbekannten Begriff der Wahr¬ 
nehmung von Objekten durch die Sinne, und ihm wird zu¬ 
geschrieben (genetische) Verseil iedcnheit vom reinen Denken 
und Fehlen der Illusion. Dies ist so zu verstehen: Alle stimmen 
überein, daß Wahrnehmung diejenige Erkenntnis ist, dank 
der sich bei uns das Faktum konstituirt, daß Objekte vor uns 
da sind; ihr schreiben wir eben zu (genetische) Verschiedenheit 
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vom reinen Denken und Abwesenheit der Illusion. Man darf 
nicht meinen, da nicht alle wissen, worin (genetische) Ver¬ 
schiedenheit vom Denken und Abwesenheit der Illusion liegt, 
so gäbe es noch irgendeine besondre Art der Wahrnehmung, 
die auch durch dies Wort bezeichnet wird, und von dieser sei 
die Rede in der vorliegenden Definition. Im Gegenteil: die 
genannten zwei Merkmale werden derselben Wahrnehmung 
zugeschrieben, von der alle wissen, daß durch dies Wort be¬ 
zeichnet wird die in der Empfindung des Vor- uns-gegen war tig- 
seins der Objekte enthaltene und von der Tätigkeit oder Ruhe 
der Sinne abhängige Erkenntnis“. 176 ) Der Vernunftschluß ent¬ 
hält Denken und ist, wie wir im Folgenden sehen werden, 
eigentlich fast synonym mit letzterem. In sinnlicher Wahr¬ 
nehmung aber als Quelle unsres Erkenncns ist überhaupt kein 
Denken, sie unterscheidet sich prinzipiell oder genetisch von 
der Denktätigkcit. 

Unter Erkenntnisquelle wird hier etwas verstanden, das 
dem Wissen vorangeht und selbst noch nicht imstande ist, 
wirkliches Wissen zu geben. Wenn wir z. B. eine anschauliche 
Vorstellung haben, die nach indischer Terminologie schon 
fertige Erkenntnis sein würde, so heißt das nicht, daß Denken 
als besondere Erkenntnisquelle an ihrer Bildung nicht beteiligt 
wäre. Im Gegenteil, wir werden unten sehen, daß auch die ein¬ 
fachste Vorstellung nicht ohne Denktätigkeit sein kann. Die 
Vorstellungen oder Empfindungen irgendeiner Farbe z. B. 
enthalten vom Standpunkt buddhistischer Philosophie schon 
Denktätigkeit. Dagegen ist sinnliche Wahrnehmung oder, 
wie man wohl genauer sagen müßte, das sinnliche Element in 
unsrer Erkenntnis etwas vom Denken vollkommen Verschie¬ 
denes. 

Aber wie definiert denn nun Dliarmaklrti die sinnliche 
Wahrnehmung vom Standpunkt ihrer gewöhnlichen Auf¬ 
fassung? Dharmottara sagt: „Hinsichtlich der sinnlichen 
Wahrnehmung wissen wir alle, daß sie mit der Tätigkeit der 
Sinnesorgane verbunden ist und zwar positiv und negativ“, 177 ) 
d. li. wenn die Sinnesorgane wirken, tritt Wissen auf oder an¬ 
schauliche Vorstellung, wenn sie aber nicht wirken, gibt es 
.auch kein Wissen. Unterstrichen wird also, daß es keinem in 
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den Kopf kommt zu leugnen, daß die Tätigkeit der Sinnes- 
oroane und die anschauliche Vorstellung miteinander in Ver¬ 
bindung stehen. Was den Charakter des Zusammenhangs 
dieser Gegenseitigen Abhängigkeit, betrifft, so sagt Dharmottara 
darüber nichts, da hier schon die allgemeine Übereinstimmung 
der verschiedenen Systeme aufhört und die grundlegenden 
Verschiedenheiten beginnen, wie wir später bei der Betrach¬ 
tung der Ansichten der verschiedenen indischen Systeme über 
die Rolle der Sinnesorgane in der Erkenntnis sehen werden. 
Der Verfasser der tippaiii weist darauf hin, daß, etwas mit 
einem Namen benennen und in seiner Bedeutung übeiein- 
kommen, noch nicht bedeutet, hinsichtlich aller seiner wesent¬ 
lichen Merkmale übereinzustimmen. So wissen z. B. alle, 
was ein Ton ist, aber nicht alle wissen, daß der Ton nicht 
dauernde Existenz hat, da die Schule der Mimämsä im Gegen¬ 
teil annimmt, daß Ton und Wort ewig sind. Dasselbe kann 
auch mit Bezug auf die sinnliche Wahrnehmung gesagt werden. 
Alle wissen, was mit diesem Terminus benannt wiid, aber hin¬ 
sichtlich der wesentlichen Merkmale dieser Quelle uusier Er¬ 
kenntnis existieren grundlegende Untcischicde, auf welche 
auch Dharmakirtis Definition hinweist. 

Dharmottara betont, daß nur in der Bestimmung des 
Wesens der Wahrnehmung als des Wissens, das das Erscheinen 
des Objekts vor uns bezeichnet, alle 170 ; übereinstimmen. Diese 
Definition ist nicht wissenschaftlich sondern gewöhnlich. 1 «) 
Unter den Gelehrten dagegen gab es keinerlei Übereinstimmung 
darüber, wie man sich die Art und Weise der Wirkung der 
Sinnesorgane bei der Wahrnehmung vorstcllcn müsse. 

Ganz abgesehen von den realistischen brahinanischeu 
Systemen Mimämsä, Nyäya und Vaisesika 180 ) bestanden unter 
den Buddhisten selbst grundlegende Meinungsverschieden¬ 
heiten darüber. Unter ihnen standen offenbar nur die Vaibhä- 
sikas auf realistischem Standpunkt und nahmen an, daß die 
Objekte der Außenwelt irgendwie die Fähigkeit besitzen, in 
den Wahrnchmungsapparat der Sinne einzudringen. 181 ) Die 
Übrigen aber teilten mehr oder weniger den Standpunkt Dhar- 
makirtis und Dignägas. Unter Wahrnehmung verstanden sic 
die Seite der Erkenntnis, die in den Sinnen liegt, l8: ) d. h. das 



Von Th. Stchcrbatsky 


63 


sinnliche oder passive Element in der Erkenntnis, das dem 
Denken als der aktiven Seite gegenübergesteüt wird. 183 ) Der 
Kommentator Dharmottaras bemerkt bei diesem Anlaß: 184 
„Indem der Autor des Värttika (Dhamiakiiti) sagt, daß Wahr¬ 
nehmung die in den Sinnen liegende Erkenntnis ist, will er 
sagen, daß nicht das Auge Erkcnntnisquelle ist, da die Er¬ 
kenntnis selbst .... die Kraft hat, Farbe usw. zu sehen, 
aber nicht das Auge. Der Einwand aber, der dagegen gemacht 
wird, daß, wenn Erkenntnis sähe, sie die entfernten Gegen¬ 
stände nicht sehen könnte, da dieser Prozeß nicht materiell sei, 
dieser Einwand ist nicht stichhaltig, da diese Erkenntnis nicht 
im Zusammenhang mit entfernten Objekten entsteht, sondern 
mit denen, die sich im Bereiche der Sinne finden; ja die Er¬ 
kenntnis kann nicht wirklich sehen.“ 166 ) Die letzten Worte 
betonen besonders die idealistische Auffassung der Bedeutung 
der Sinne in der Erkenntnis. Wenn behauptet wird, „nicht 
das Auge, sondern die Eikcnntnis sieht“, so heißt das nicht, 
daß Entferntheit oder Hindernisse bedeutungslos sind, da das 
eine Rückkehr zur materialistischen Auffassung des Wahr¬ 
nehmungsprozesses wäre, wobei die Rolle des Auges an irgend¬ 
eine Erkenntnis übergeht, die sich von Objekt zu Objekt be¬ 
wegt. Die sinnliche Seite der Erkenntnis ist einfach ihre passive 
Seite, die in der Erfahrung ausgedrückt ist in dem Faktum 
der Gegenwart bestimmter Objekte in dem der Wirkung der 
Sinnesorgane zugänglichen Gebiet Darum kann keine andre 
Definition der Wahrnehmung gegeben werden außer, daß sie 
dem Denken als der aktiven Wissensquellc gegenübergestellt 
wird. Das grundlegende Prinzip der Buddhisten besteht darin,, 
daß auch der logischste Verstand (susiksito'pi) nicht in das 
Wesen der Dinge eindringen 18 ®) und sie bestimmen kann, er 
kann nur ihre Beziehungen bestimmen. Diesem Prinzip ent¬ 
sprechend ist denn auch hier Wahrnehmung definiert durch 
die Definition ihrer Beziehung zu der andern Wissensquellc, 
dem Denken. Der Realist Uddyotakara greift die beiden 
Punkte wütend an: das Prinzip der Unbestimmbarkeit der 
Objekte in ihrem Wesen und die Definition der Wahrnehmung, 
wie sie zuerst von Dignäga aufgestellt und von Dharmakirtf 
wiederholt worden ist. „Von welcher Seite man sie auch an- 
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sehen nia-, - sagt er - sic entgeht nicht der Kritik.“ „Das 
ist keine "Definition, sondern sinnloses Hervorbringen irgend- 
welcher Laute “ „Sic drückt ebensowenig aus, wie Laute, welche 
Taubstumme oder Schlafende her Vorbringen.“ Das Wesen 
der Objekte ist unbestimmbar, doch wird die Wahrnehmung 
immerhin definiert: „Wer anders als die Buddhisten kann so 
etwas saaenl“ „Wenn Objekte einzeln unbestimmbar sind, 
«dann ist "diese Definition nicht eine Definition der Wahrneh¬ 
mung allein, sondern Überhaupt von etwas Beliebigem, von 
allem was in allen drei Welten enthalten ist. lor j 

' An einer andern Stelle 1 * 8 ; gibt Dharmottara eine Defi¬ 
nition der sinnlichen Wahrnehmung, die er Definition vom 
Standpunkt des einzelnen Beschauers oder dei erkennenden 
Persönlichkeit nennt. 160 ; Hier wird die Aufmerksamkeit dar¬ 
auf gelenkt, daß für richtige Wahrnehmung die ganze Reihe 
■der Bedingungen notwendig ist, die in sozusagen objektive 
und subjektive cingeteilt werden. Objektive Bedingung ist 
die Anwesenbeit des Objekts in dem den Sinnen zugänglichen 
Gebiet, unter subjektiven Bedingungen aber werden verstanden 
•erstens die Sinnesorgane und zweitens das Pehlen aller Hinder¬ 
nisse für ihre Betätigung. Unter diesen Bedingungen hat auch 
der Willen (firavrtti) des Beschauers, d. h. sein Wunsch wahr¬ 
zunehmen, Bedeutung. Dabei, sagt Dharmottara, sind vier 
Fälle möglich: 1) das Sehorgan des Beschauers arbeitet und 
-der Gegenstand findet sich tatsächlich; es entsteht Wahrneh¬ 
mung des Gegenstandes; 2) das Organ des Beschauers arbeitet, 
aber tatsächlich ist das Objekt nicht da; dann gibt es auch 
keine Wahrnehmung es ergibt sich aber, wie wir unten sehen 
werden, auf dieser Grundlage die Möglichkeit des negativen 
Urteils; 3) das Organ des Beschauers arbeitet nicht, obwohl 
der Gegenstand sich in ihm erreichbarer Sphäre befindet; 
in diesem Falle gibt es weder Wahrnehmung noch die Möglich¬ 
keit für ein negatives Urteil; 4) der Gegenstand liegt in dem 
den Sinnen unzugänglichen Gebiet; in diesem Falle gibt es 
•ebenfalls weder Wahrnehmung noch Möglichkeit negativen 
Urteils hinsichtlich des gegebenen Gegenstandes. 

Diese Definition „vom Standpunkt des einzelnen Bc- 
;schauers“ hat hauptsächlich zum Ziel, die Wahrnehmung vom 
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negativen Urteil zu unterscheiden. Ihre Bedeutung wird im 
Folgenden bei der Betrachtung der Lehre von den negativen 
Urteilen erklärt werden. 

Außerdem erwähnt Dharmottara Öfter die Funktion (vyü- 
para) der Wahrnehmung, die darin besteht, daß sie das Objekt 
zu einem sichtlich vor uns existierenden macht (saksatkari), 
d. h. anschauliche Vorstellungen liefert oder, richtiger, dem er¬ 
kennenden Subjekt zu wissen gibt, daß in Wirklichkeit ein 
Objekt vor uns im Betätigungsgebiet der Sinne existiert. Auf 
dasselbe lenkt auch sein Kommentar mit folgenden Worteil 
die Aufmerksamkeit, wobei er die Funktion schon das Wesen, 
(svampa) der Wahrnehmung nennt: „Wir dürfen zwar sagen, 
daß das, was sich vom Denken unterscheidet und sich nicht 
ais Illusion herausstellt, Wahrnehmung ist, allein damit ist 
nicht auf ihr Wesen hingcwiesen, da das Wesen der Wahr¬ 
nehmung anders ist und darin besteht, daß sie das Objekt zu 
einem vor unsern Sinnen unmittelbar gegenwärtigen macht“ 
(saksatkari). Ferner ergänzt Dharmottara noch diese Defi¬ 
nition, indem er sagt: diejenige Erkenntnis ist anschaulich 
(praiyaksam jnänam), bei der auf die unmittelbare Funktion 
der sinnlichen Wahrnehmung, die darin besteht, daß sie uns 
die Tatsache der Existenz des Objekts vor uns zu wissen tut, 
noch Denktätigkeit folgt. Diese Denktätigkeit schafft auch 
die Vorstellung. 

So hat Wahrnehmung ihre direkte Funktion — sie macht 
uns die Tatsache der Objektsexistenz vor uns im Wirkungs¬ 
bereich unsrer Sinne kund, und gleich darauf schafft auch 
das Denken die Vorstellung. Es ergibt sich die anschauliche 
Vorstellung, die auch Wahrnehmung genannt wird oder ge¬ 
nauer: wahrgenommene Erkenntnis, durch die Wahrnehmung 
der Sinne gewonnene Erkenntnis. Wir müssen also Wahr¬ 
nehmung differenzieren als Erkenntnisquellc (praiyaksam pra - 
inanam), als Wahrnehmungsfunktion (pratyaksavyäpara), und 
als wahrgenommene Erkenntnis (praiyaksam jnäuam). Ebenso 
wie in unsrer psychologischen Sprache unter dem Worte „Wahr¬ 
nehmung“ nicht nur der Akt verstanden wird, sondern auch das 
aus der Wahrnehmung erhaltene Produkt, so hat auch im 
Sanskrit das Wort praiyaksam diese beiden Bedeutungen. 
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Das Produkt aber wird nicht durch Wahrnehmung allein ge¬ 
schaffen, cs ist nicht mehr die rein sinnliche Seite der Erkennt¬ 
nis, sondern es wird auf der Basis der Wahrnehmung durch 
das Denken erzeugt. 

Es entsteht die Frage, ob in dieser Definition der Wahr¬ 
nehmung nicht ein gewisser Widerspruch enthalten sei, da 
einerseits Wahrnehmung vollkommen vom Denken unter¬ 
schieden wird, andrerseits die wahrgenommene Vorstellung 
das Resultat auch der Denktätigkeit ist. Diese Frage ist der 
Aufmerksamkeit Dharniottaras nicht entgangen* Wir werden 
bei der Lehre von der Wahrnehmung, vom Denken und vom 
WaJirnehmungsresuItat oft auf sie zurückzukoninien haben. 

Interessant ist, daß die beiden Merkmale, durch welche 
er die Wahrnehmung charakterisiert, in negativer Form aus¬ 
gedrückt sind: sie enthält kein Denken, sie stellt keine Illu¬ 
sion dar. 190 ) Diese Merkmale beschreiben nicht das Wesen 
der Wahrnehmung, sondern weisen nur auf einige ihrer Eigen¬ 
schaften hin, die im Indien des siebenten Jahrhunderts den 
Gegenstand lebhaften Streits zwischen den Anhängern ver¬ 
schiedener Systeme bildeten. Einen Gegenstand untersuchen 
heißt, ihn durch Widerlegung der falschen Ansichten erklären, 
sagt Dharmottara (vipratipatiimmkaranena)] das ganze „kurze 
Lehrbuch der Logik” ist nach diesem Grundsatz gemacht. 

Was das erste der Wahrnehniuiigsmcrkniale betrifft, 
nämlich ihren grundlegenden Unterschied vom Denken, so 
soll dadurch auf folgende, die Sache beherrschenden Ansichten 
geantwortet werden. Die Mlmämsä nahm zwei Arten der 
Wahrnehmung an: die einfache, bei der das Denken nicht be¬ 
teiligt ist, und die kompliziertere, durch die wir den Gegen¬ 
stand mitsamt seinen Art- und Gattungseigenschaften er¬ 
kennen. Lctzteics vollzieht sich unter Beteiligung des Denkens 
und ist nichtsdestoweniger Wahrnehmung. 101 ) Die philoso¬ 
phische Schule der Grammatiker (vciiyakarana), die sich im 
Zusammenhang mit dem Problem der Wortbedeutung mit 
der Wahrnchmungsfrage beschäftigte, nahm an, daß jede 
sinnliche Wahrnehmung unter Beteiligung des Denkens vor 
sich gehe, da es keine Wahrnehmung oder Vorstellung gäbe, 
die sich nicht in enger Verbindung mit dem Worte befände. 
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durch das Wort aber wird das Denkobjekt bezeichnet. Die 
Naiyäyikas unterschieden u. a. auch eine besondre Art der 
.Wahrnehmung, die sicJi unter Beteiligung des Denkens voll¬ 
zieht (savikalpakam). Alle diese Ansichten lehnt unser Autor 
entschieden ab. und stellt ihnen seine eigne Definition der 
Wahrnehmung gegenüber, als der Erkeiintnisquelle, die sich 
vom Denken unterscheidet. 102 ) 

Außerdem hat diese erste Eigenschaft noch den Zweck, 
Wahrnehmung von der andern Qnclie richtiger Erkenntnis, 
vom Vernunftschluß, zu unterscheiden, der schon vollkommen 
das Gebiet des Denkens konstituiert. 

Das zweite Walirnehnuingsmerkmal, der Unterschied von 
der Illusion, will auch der ganzen Reihe von Fragen begegnen, 
die mit den Streitigkeiten über die Bedeutung der Wahrneh¬ 
mung in unsrer Erkenntnis verbunden sind. Die Schule der 
Yogäcäras, besonders der Teil von ihr, der der Tradition 
folgte, 10 - 1 ) hielt all unser Wissen von der Außenwelt für voll¬ 
kommene Illusion. Es war die Schule des dogmatischen Idea¬ 
lismus, die allein das Sein der einzelnen Vorstellungen an¬ 
erkannte. Nicht illusorisch ist das Wissen, das dem wahr- 
genommenen Objekte entspricht, sagt der Autor der tippata , 
aber da nach der Lehre dieser Schule kein sinnliches Wissen 
dein wahrgenommenen Objekte entspricht, so ist jede Wahr¬ 
nehmung Illusion. In dieselbe Kategorie gehört auch die Schule 
der Mädhyamikas. Diesen Theorien stellt Dharmakirti seine 
eigne Behauptung gegenüber: Sinnliche Erkenntnis ist nicht 
illusorisch, in ihr erkennen wir folglich das wahre Sein der 
Außenwelt, soweit uns solche Erkenntnis erreichbar ist. Dhar¬ 
makirti, zusammen mit Dignäga, gehörte zur Schule der Yo¬ 
gäcäras, die Yogäcäras aber waren, wie wir gesehen haben, 
reine Idealisten. In dieser Grundfrage unterschieden sie sich 
indessen von der SchuJrneinung und neigten zu einer andern 
buddhistischen Schule, die in bestimmtem Sinne die Erkenn¬ 
barkeit der Außenwelt anerkannte, nämlich der Schule der 
Sauträntilcas. In welchem Sinne hier die Erkennbarkeit der 
äußeren Welt verstanden werden muß, worden wir unten sehen. 
Der Verfasser der tippan1 weist darauf hin, daß Dharmakirti 

im zweiten Teil seiner Definition auch seine verneinende Hal- 
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tunjT gegenüber einem Teil seiner Gesinnungsgenossen dartun 
wollte, soweit sic es nämlich für möglich hielten, auch in den 
Illusionen Elemente richtiger Erkenntnis zu unterscheiden. 19 «; 
Wenn ein im Boot fahrender Mensch am Ufer einen Baum 
sieht und es ihm scheint, daß der Baum sich bewegt, oder 
wenn man eine weiße Muschel für gelb hält, oder wenn 
man durch ein Loch in der Tür Edclsteinglanz bemerkt 
und denkt, der Edelstein sei in der Tür, oder wenn man 
einen Feuerkreis statt eines sich drehenden brennenden 
Zweiges sieht, so ist in allen diesen Fällen die Wahrnehmung 
nur in ihrem einen Teil illusorisch, im andern aber richtig. Der 
Baum freilich, die Muschel, der Edelstein und der brennende 
Zweig existieren wirklich und werden wahrgenommen, aber 
die Bewegung des Baumes, die weiße Farbe der Muschel, das 
Sein des Steins in der Tür und der feurige Kreis sind Illusion. 
Diese Anschauung, die, wie uns scheint, mehr dem Geiste der 
Lehre Dharniakirtis entspricht, wird vom Verfasser der tififianl 
und von Dharmottara für unrichtig gehalten, hatte aber offen¬ 
bar aucli ihre Anhänger. 

£ • Ein genaues Verständnis der Lehre Dharmakirtis und 
seines Kommentators über die Illusion bietet bemerkenswerte 
Schwierigkeiten. Sie geben uns eine ganze Reihe von Bei¬ 
spielen der Illusion oder unrichtiger Wahrnehmungen, die 
zweckmäßige Handlungen des Menschen im Leben nicht be¬ 
dingen können. Sie werden hervorgerufen durch irgendwelche 
Unzureichendheiten im wahrnehmenden Subjekt oder im 
wahrgenommenen Objekt. Der Wahrnehmende kann entweder 
überhaupt krank sein z. B. im Fieber phantasieren oder einen 
Mangel im Wahrnehmtingsorgan besitzen z. B. Farben blind- 
heit; oder er kann sich unter Bedingungen befinden, die das 
richtige Funktionieren der Wahrnehmung hindern, z. B. ein 
im Boot fahrender Mensch, dem es so Vorkommen kann, als 
bewege nicht e r sieb mit dem Boote, sondern das Ufer; ferner 
kann unrichtige Wahrnehmung durch den besonderen Zu¬ 
stand des wahrgenommenen Objekts bedingt sein, z. B. kann 
es bei drehender Bewegung eines Feuerbrandes scheinen, als 
ob wir einen feurigen Kreis vor uns hätten. All dies sind Wahr¬ 
nehmungen, die sich bei der Prüfung an der Erfahrung als 
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falsch erweisen und deshalb bei der Definition der richtigen 
Erkenntnis ausgeschlossen werden müssen. Dabei macht 
Dharmotlara eine höchst wichtige Bemerkung: Zwar scheint 
es manchmal, sagte er, daß die Ursache der Illusion außerhalb 
des walirnehmcndeii Subjekts im Objekt liegt, in Wirklichkeit 
aber liegt die Ursache immer im Subjekt und besonders grade 
in der unrichtigen Betätigung der Sinnesorgane. Wenn man 
behaupten wollte, die Illusionsursache läge außer uns im wahr- 
genommenen Objekt, so würde daraus folgen, daß überhaupt 
alle anschaulichen Vorstellungen unter dem Einfluß der wirk¬ 
lich existierenden äußeren Objekte entstehen, mit andern 
Worten, dies würde die realistische Ansicht über (len Ursprung 
der Erkenntnis bestätigen. Das ist aber nicht die Ansicht 
unsres Philosophen, deshalb versäumt er auch nicht die oben 
erwähnte Bemerkung zu machen. Dharmotlara konstatiert 
h er einfach, daß es unter den anschaulichen, durch sinnliche 
Wahrnehmung hervorgerufenen Vorstellungen richtige und 
unrichtige gibt, und läßt sich nicht auf eine Erklärung ihrer 
Ursachen ein. Wahrscheinlich aus demselben Grunde sagt 
Dharmottara hier nichts über Träume, im Gegensatz zu den 
Philosophen andrer indischer Schulen, die den Träumen einen 
großen Platz einräumen und sic zu den unrichtigen Wahrneh¬ 
mungen rechnen. Niemand hält sie für richtige Erkenntnis, 
welche zweckmäßiger Betätigung des Menschen zugrunde 
liegt, deshalb auch ihre Nichterwähnung in der Abhandlung, 
in der von Anfang an erklärt ist, daß sie ausschließlich der 
Untersuchung der richtigen, voll verstandenen Erkenntnis 
gewidmet ist. 

In cl'esem Falle aber ist vielleicht Erwähnung unrichtiger 
Wahrnehmungen ganz überflüssig. - Ist doch richtige Wahr¬ 
nehmung die erste der Quellen richtiger Erkenntnis, folglich 
muß man, gemäß der Definition richtiger Erkenntnis als der 
Erfahrung nicht widersprechender, schon an sich verstehen, 
daß richtige Wahrnehmung der Erfahrung nicht widersprechen 
und keine Illusion sein kann. Dies Bedenken wird in einer 
auf den ersten Blick etwas sonderbaren Weise gelöst. Es wird 
gezeigt, daß richtige Erkenntnis möglich ist, die ohne der Er¬ 
fahrung zu widersprechen illusorisch ist, und zwar illusorisch 
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nicht vom Standpunkt irgend eines vedäntistischen Illusionisten, 
für den jedes empirische Wissen glatte Illusion ist, sondern 
vom Standpunkt Dharmottaras. Der Vernunftschluß, sagt 
er o-ibt uns (in gewissem Sinne) illusorisches Wissen, da, wenn 
wir "von einer gegebenen Tatsache auf eine nicht gegebene 
schließen, Objekt unserer Erkenntnis et wes ist, das nicht 
vor unsern Sinnen ist und folglich im Widerspruch zu dem 
steht, was sich im gegebenen Moment wirklich vor uns be¬ 
findet; kurz jede nicht-anschauliche Vorstellung ist schon 
wegen’ihrer Nicht-Anschaulichkeit (in gewissem Sinne) Sinnes¬ 
täuschung, Illusion. „Unter dem Ausdruck nicht-illusorisches 
Wissen“ sagt Dharmottara, „wird hier das Wissen verstanden, 
dem die anschauliche Form des realen Objekts nicht wider¬ 
spricht, die, die fähig ist, wirklich zu sein.“ Wenn wir aber, 
wie in Urteil und Schluß, Wissen (Vorstellung) haben, das 
zwar nicht der Erfahrung widerspricht, gleichzeitig aber nicht 
anschaulich ist, dann stellt sich dies schon als Illusion dar. 
Unsre Übersetzung des Wortes abbränla „nicht-illusorisch“ ist 
somit nicht genau, genauer wäre cs, „nicht-anschaulich“ zu 
sagen. Dem aber widersprechen alle von Dharmottara ange¬ 
führten Beispiele: Sie illustrieren gerade die Täuschung des 
Gesichts und der andern Sinne, die, wie er selbst sagt, aus 
unrichtigem Funktionieren der Sinnesorgane hervorgeht, und 
er führt kein einziges Beispiel richtiger aber nicht-anschau¬ 
licher Vorstellung an. 

So widerspricht in der Definition der Wahrnehmung, 
durch die Dharmakirti nicht ihr Wesen definieren, sondern 
nur auf ihren Unterschied von der zweiten Quelle wahrer Er¬ 
kenntnis hinweisen wollte, der erste Teil bis zu einem ge¬ 
wissen Grade dem zweiten. Wahrnehmung unterscheidet 
sich vom Denken, ist nicht Denken; ihre Funktion bestellt nur 
darin, daß vor unsern Sinnen ein gewisses Objekt ist. Diese 
reine ideale Wahrnehmung gibt in Wirklichkeit gar keine Er¬ 
kenntnis, sie existiert gleichsam überhaupt nicht (asatkalpam). 
Indessen wird von derselben Erkenntnis gesagt, daß sie nicht 
Sinnestäuschung sein darf, während das Urteil, ob sie Irrtum 
ist oder nicht, nur bei der fertigen, vom Denken geschaffenen 
Vorstellung möglich ist. 
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Dieser Widerspruch erklärt sich dadurch, daß bei jeder 
Auseinandersetzung Dhanuakirtis und Dharniottaras dem Ter- 
minus Wahrnehmung zwei verschiedene Bedeutungen ge¬ 
geben werden: einerseits jene reine ideale Wahrnehmung als 
eine der Erkcnntnisquelleii, andrerseits das Resultat der Wahr¬ 
nehmung, die anschauliche Vorstellung, von der nicht mehr 
gesagt werden kann, daß sie dem Denken ganz fremd sei, da 
bei ihrer Schaffung Denken beteiligt ist (vikalpcna anugamyate). 
Letztere enthält Illusion, erstens aber nicht. Um den Schluß 
vom Denken abzusondern, d. h. um die beiden Teile, in welche 
richtige Erkenntnis zerfällt, gegenseitig zu begrenzen, würde 
auch die erste Definition genügen: „Wahrnehmung unter¬ 
scheidet sich vom Denken“, da das, was Dharmottara unter 
Denken versteht, das Spezialgebiet des Schlusses ist. Der 
zweite Teil der Definition soll die richtige Erkenntnis von 
jenen irrtümlichen Wahrnehmungen absondern, die nur teil¬ 
weise irrtümlich sind, z. B. die Wahrnehmung des Baumes, 
als eines sich am Ufer bewegenden, wenn der Beschauer sich 
auf einem Boot an ihm vorbei bewegt. Diese Wahrnehmung 
ist, wie schon erwähnt, nur teilweise falsch, da das Objekt, 
der Baum, richtig wahrgenominen ist, falsch nur seine Be¬ 
wegung. Die reine Wahrnehmung ist die passive Seite der Er¬ 
kenntnis und besteht nur in der Empfindung der Gegenwart 
eines Objekts Im Wirkungsbereich der Sinne. Die Schaffung 
der entsprechenden Vorstellung ist schon Sache des Denkens. 
Also muß die Bewegung als Vorstellungsteil zur falschen Denk¬ 
konstruktion gehören, nicht aber zur Verkehrtheit der reinen 
Wahrnehmung, da die Sinne als die passive Seite sich niemals 
irren können. So dachten einige Anhänger Dignägas. 105 ) Dhar- 
makirti aber stimmte mit ihnen nicht überein und grade des¬ 
halb ergänzte er, wie Dharmottara annimmt, Dignägas De¬ 
finition durch die Zufügung der Worte „sich nicht als Illu¬ 
sion darstellend.“ 190 ) Nichtsdestoweniger ist das Fehlen der 
Illusion gleichzeitig ein Zug der Wahrnehmung, die ihn auch 
vom Schlüsse unterscheidet. 

Dharmottara sagt, daß die Worte „kein Illusionswissen 
enthaltend“ in die Wahrnehmungsdefinition gestellt sind, um 


72 


Erkenntnistheorie und Logik 


sie vom Schluß zu unterscheiden, und sagt allerdings, der 
Schluß sei Illusion. 

Daß das durch Schluß erhaltene Wissen zu den Illusionen 
gehöre, muß Bedenken hervormfen, vor allem weil dies den 
Worten Dharmottaras selbst widerspricht. Indem er den 
Schluß zu den Quellen richtiger Erkenntnis rechnet, stellt er 
ihn der Wahrnehmung gleich. Ähnlich wie falsche Wahrneh¬ 
mung ein Wissen nicht-wirklich er Objekte ist, ebenso ist auch 
falscher Schluß Wissen nicht-wirklicher Objekte. Es wird 
hier, sagt er, das richtige Wissen untersucht, aber das richtige 
Wissen ist Wissen von wirklichen Objekten. Zwar sondert 
er hier richtige Erkenntnis von falscher und nennt letztere nicht 
illusorisch, aber das Beispiel, das das falsche Wissen illustriert, 
— Vision von Wasser in der Wüste (Fata Morgana) — unter¬ 
scheidet sich nicht dem Wesen nach von andern Beispielen 
für die Illusion, die er beibringt Ferner wird jedoch gezeigt, 
daß der Schluß Illusion ist in dem Sinne, daß er nicht mit 
der Erkenntnis realer Objekte zu tun hat, sondern mit all¬ 
gemeinen Begriffen, und nur indirekt, indem er den Allgemein¬ 
begriff zu dem Einzelobjckt bestimmt, hat er auch mit Reali¬ 
täten zu tun. So hat Wahrnehmung unmittelbar mit realen 
wirklichen Objekten zu tun, Schluß aber indirekt. 167 ) Im 
Folgenden werden wir zeigen, daß Dharmottara unter Schluß 
Denken überhaupt versteht. Alle Denkprodukte aber sind 
nach seiner Lehre unreal, haben nicht den Charakter der Wirk¬ 
lichkeit (Aktivität). Das endgültige Produkt der Wahrneh¬ 
mung, als das die wahrgenommene Vorstellung gilt, ist auch 
nicht real. Der Unterschied zwischen Wahrnehmung und Schluß 
besteht ausschließlich darin, daß wir in der Wahrnehmung 
ein Realitätsclement haben. Reine Wahrnehmung, die Wahr¬ 
nehmung, die sich prinzipiell vom Denken unterscheidet, er¬ 
kennt wirkliche Objekte, und sofern sie sie erkennt, nur sofern 
sie Erkenntnisquelle ist, enthalt sie keine Illusion. Illusion 
ist überhaupt, wenn dem Objekt die Eigenschaften, über die 
es verfügt, nicht zugeschrieben werden, und da das reale Ob¬ 
jekt nach buddhistischer Lehre überhaupt nicht die Eigen¬ 
schaften hat, die ihm unsre Erkenntnis zuschreibt, so ist jedes 
Wissen davon Illusion. Real ist nur die Grundlage diesesWissens ? 
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das in der reinen Wahrnehmung erkannt wird, empirische 
Wahrnehmung aber ist illusorisch, sofern sie Denken oder 
Vernunftschluß ist 

Von diesem Standpunkt ist zwischen den Ausdrücken 
„keine Illusion enthaltend" (abhränta) und „der Erfahrung 
nicht widersprechend" (avisamvüdm) ein gewisser Unterschied, 
„Illusorisch" bedeutet nicht wirklich, nicht real, ln der Wahr¬ 
nehmung ist ein gewisses Element der Wirklichkeit, eine ge¬ 
wisse Grundlage von Realität. Offenbar aber war dieser feine 
Unterschied für viele unverständlich, weil Dharmottara sich 
bemüht, ihn zu erklären und vor der Verwechselung der beiden. 

7 O 

Ausdrücke zu warnen. Viititadcva 10 *), ein älterer Kommenta¬ 
tor, behauptet, die Worte, „keine Illusion enthaltend" und 
„der Erfahrung nicht widersprechend" bedeuteten dasselbe. 
Den Unterschied der Illusion von der richtigen Wahrnehmung 
zu erwähnen ist zwecklos, da letztere nur eine Art der rich¬ 
tigen Erkenntnis ist. Richtige Erkenntnis ist die, clic der 
Erfahrung nicht widersprechen darf, folglich verstellt sich 
von selbst, daß Wahrnehmung als eine Art richtiger Erkennt¬ 
nis über diese Eigenschaft verfügt. Dharmottara sagl 1TO ;i 
„Man darf liier die Worte, „keine Illusion enthaltend" nicht 
als gleichbedeutend mit den Worten „der Erfahrung nicht 
widersprechend" auffassen. Da Wahrnehmung nichts andres 
ist, als eine Art sicherer Erkenntnis, so folgt schon aus dem 
Begriff der Erkenntnissichcrheit, daß sie der Erfahrung nicht 
widersprechen kann, und in der Definition noch einmal zu 
erwähnen, daß sic der Erfahrung nicht widerspricht, hätte 
keinen Sinn. Tatsächlich würde der in Frage stehende Satz, 
dann folgenden Sinn bekommen: die der Erfahrung nicht 
widersprechende Erkenntnis, die wir Erfahrung nennen, unter¬ 
scheidet sich vom Denken und widerspricht der Erfahrung 
nicht. Solche Wiederholung der Worte „der Erfahrung nicht 
widersprechend" besagt nichts. Somit muß man unter den 
Worten „keine Illusion enthaltendes Wissen" das Wissen ver¬ 
stehen, das dem Objekt in seiner unmittelbar erkannten Form 
die fähig ist, wirklich zu sein, nicht widerspricht (arthakriyä - 
ksama). 

Wenn „Fehlen der Illusion" ein gleichwertiger Ausdruck 
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wäre mit „Widerspruch zur Erfahrung“, dann würde der 
zweite Teil der Wahrnehmungsdefinition nicht nur zur Wahr¬ 
nehmung gehören, sondern auch zum Schlüsse, der ja auch 
eine Form richtiger Erkenntnis ist und als solcher der Erfah¬ 
rung nicht widersprechen darf. Indessen hat die Gegenüber¬ 
stellung von Wahrnehmung und Illusion nicht nur den Zweck, 
sie von den extremen Ansichten über die Illusionshaftigkcit jeder 
Wahrnehmung abzugrenzen, sondern noch die Wahrnehmung 
vom Schluß zu unterscheiden. 

Unterscheidet sich reine sinnliche Wahrnehmung prin¬ 
zipiell vom Denken und enthält keine Illusion in dein Sinne, 
daß wir in ihr wahre, die Realität des Objekts bezeugende 
Erkenntnis besitzen oder genauer ein Element in der Erkennt¬ 
nis, das Wahrheit über die Außenwelt enthält, so kann der 
ganz im Bereiche des Denkens liegende Schluß kein Wissen 
von der äußeren Realität bieten. Er hat ausschließlich mit all¬ 
gemeinen Vorstellungen zu tun, die vom Denken geschaffen 
sind und den Außendingen nicht entsprechen. Sinnliche Wahr¬ 
nehmung dagegen hat nur mit einzelnen Seinstatsachen zu 
tun, die in bestimmtem Sinne die äußere Realität bezeugen» 

Sridhara sagt 200 ): „Die Buddhisten behaupten, reine, in 
Empfindung bestehende Wahrnehmung sei verbunden mit der 
Gegenwart eines Einzelobjekts, und zwar nicht illusorisch hin¬ 
sichtlich der Realität, darum sei aucli nur sie Wahrnehmung, 
aber nicht die wahrgenommene Vorstellung (savikalpa)> da 
letztere vom Denken geschaffen ist und darum nicht Realität, 
sondern Illusion enthält.“ „Nur allein die Seinsempfmdung 
(alocanamatram), nur allein die passive Wahrnehmung (gra- 
hanamairam), die gar kein Denken enthält, ist reine Wahrneh¬ 
mung (pratyaksamairam)“ sagt derselbe Autor. 201 ) Unten 
werden wir sehen, daß die buddhistische Philosophie außer 
dem Begriff der reinen Wahrnehmung mit den Begriffen des 
reinen Objekts und des reinen Denkens operiert, wobei rein 
(suddha, kcvala , -malm) immer außerempirisch bedeutet. Em¬ 
pirische Erfahrung ist glatte Illusion, da sie durch Denken 
geschaffen ist. Keine Illusion gibt es nur dort, wo kein Denken 
ist — in der reinen Wahrnehmung. 

In diesem Falle aber, wenn man anerkennt, daß die De- 
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finition Dignägas und Dharmakirtis sich nur auf ideale reine 
Wahrnehmung bezieht, kann man nicht umhin, einen gewissen 
Widerspruch oder eine Ungenauigkeit dabei zu bemerken, in¬ 
sofern überhaupt unter richtiger Erkenntnis ein mit der Er¬ 
fahrung zusammenstimmendes, also empirisches Wissen ver¬ 
standen wird. In der Erfahrung erkennen wir ja nur eine 
Synthese verschiedener Sinnlichkeitsniomente, und diese Syn¬ 
these wird vom Denken vollzogen. Der Kommentator Dhar- 
moüaras sagt, daß die Definition der Quellen richtiger Er¬ 
kenntnis nicht vom Standpunkt der einzelnen Momente, sondern 
vom Standpunkt der Synthese ihrer Produkte in den Vor¬ 
stellungen gemacht wird. Aber jede Synthese enthält schon 
Denken. Dieser Widerspruch führt indessen nur zu einer ge¬ 
wissen Ungenauigkeit in der Terminologie. 

Wir kommen zu folgendem Resultat: Jede Erkennt¬ 
nis, bei deren Schaffen das Denken tcilnimmt, 
mag es anschauliche oder nicht-anschauliche Vor¬ 
stellung oder Vernunftschluß sein, ist bis zu einem 
gewissen Grade illusorisch. Keine Illusion ent¬ 
hält nur die reine Wahrnehmung, die die passive 
Seite der Erkenntnis ist (grähye rüpa aviparyastam). 
Denken und Illusionität und Falschheit sind also Synonyme. 
Darum wahrscheinlich hat Dignäga auch die Worte „nicht 
illusorisch * 1 nicht in seine Definition auf genommen. Bei ihm 
organisierte sich die Definition der sinnlichen Seite der Er¬ 
kenntnis durch den Hinweis auf ihren Gegensatz zum Denken. 
Dharmakirti aber hat das Wort aufgenommen unter dem Ein¬ 
fluß der über die Auffassung von Dignägas Definition ent¬ 
standenen Meinungsverschiedenheiten. Ein doppelter Wider¬ 
spruch ergab sich daraus. Einerseits heißt alles illusorisch, 
was vom gewöhnlichen empirischen Standpunkt Illusion ent¬ 
hält, aber auch alles, was von diesem Standpunkt keine Illu¬ 
sion enthält, sondern nur von dem besondern außerempirischen 
Standpunkt illusorisch ist. Andrerseits aber bedeutet der 
Terminus „Wahrnehmung“ sowohl reine Wahrnehmung als 
außerempirische Wissensquelle, als auch wahrgenommene Vor¬ 
stellung, die überhaupt nicht mehr unter die Wahrnehmungs- 
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definition fällt, da sie vom Denken geschaffen ist und darum 
vom außerempirischen Standpunkt illusorisch ist 

Unten werden diese Probleme erklärt werden, ebenso 
wie die Korrelation von Wahrnehmung und Schluß in der 
buddhistischen Auffassung dieser Termini gezeigt werden wird. 
Hier aber sind diese Fragen nur berührt, soweit sie für die 
Erklärung des zweiten Teils der Wahniehnuingsdcfinition Be¬ 
deutung haben. 


Kapitel VI 
Das Denken. 

Definition des Denkens. Bedeutung des Terminus ftalpatut. Klare 
und deutliche Vorstellungen. Ihre Verbindung mit dein Wort. Anteil des 
Denkens an der Wahrnehmung. Denken vollzieht sich hinsichtlich allge¬ 
meiner Vorstellungen. Denken ist Synthese. JCalpanä als reproduktive 
Einbildung. Innere Wahrnehmung. Innerer Sinn. Seine Form ist die 
Zeit. Vollzieht sich eine Synthese durch die Sinne? 


Sinnliche Wahrnehmung wird dem Denken gegenüber- 
gestellt, sic wird definiert als etwas, das sich vom Denken 
unterscheidet. Mit dem Wort „Denken“ übersetzen wir San¬ 
skrit kalpanä. Was unter ihm eigentlich verstanden wird, 
wird aus dem Folgenden ersichtlich werden. Die Sinnne als 
Wisscnsquellc unterscheiden sich nicht nur vom Denken, 
sondern werden ihm auch gegenübergestellt. Diese Gcgen- 
überstcllung geht hervor aus dem Wort apodham , das hier 
nicht ohne Absicht gebraucht ist; es steht in Verbindung mit 
der bekannten buddhistischen Theorie von der rein negativen, 
d. h. relativen, Bedeutung der Wörter {apoha). Die Bedeutung 
eines Wortes wird bestimmt als Summe der von ihm bezeichneten 
Verneinungen 202 ). Sinnliches Wissen ist nicht Denken, es ist 
ihm entgegengesetzt. Die beiden Quellen unsres Wissens 
werden prinzipiell oder genetisch von einander unterschieden. 
Um zu finden, was eigentlich den Sinnen in der Erkenntnis 
gehört, muß man alles, was in ihr Produkt der Denlctätigkeit 
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ist, vollkommen absondern. Worin besteht aber diese Tätig¬ 
keit? Dliarmottara sagt: 203 ) in der Schaffung des Bildes oder 
der Vorstellung, die fähig ist, durch ein Wort bezeichnet zu 
werden und mit ihm zu verfließen. Es ist also die geistige 
Tätigkeit, die imstande ist, Vorstellungen, die in enge Ver¬ 
bindung mit einem Wort cingetretcn sind oder eintreten können, 
gedanklich zu betrachten. Dies darf man nicht so verstehen, 
daß sinnliche Erkenntnis irgendwie andre Vorstellungen gäbe, 
die nicht imstande sind mit sprachlicher Bedeutung zusammen- 
zufüeßcn. Solche Vorstellungen gibt es überhaupt nicht und 
Dharmakirti spricht nirgends von ihnen. Alle Vorstellungen 
{pralibhasa) sind imstande, mit dem Worte zu verfließen, so¬ 
gar die, aus denen das geistige Leben des Neugeborenen oder 
des Taubstummen, der nicht mit der Bedeutung der Wörter 
bekannt ist, besteht. Daher fuhrt die Definition des Denkens 
— halpana — wesentlich dazu, daß unter diesem Ausdruck 
die Fähigkeit verstanden wird, Vorstellungen überhaupt zu 
denken; da aber diese Fähigkeit sich prinzipiell von der sinn¬ 
lichen Wahrnehmung unterscheiden soll, so ist klar, daß letztere 
überhaupt nicht imstande ist, fertige Vorstellungen zu geben. 
Der Gebrauch des Wortes halpana in der oben erwähnten 
Bedeutung war eine Neuerung Dignägas, dem Dharmakirti 
folgte. Das Wort ist nicht unbekannt in der ältesten philoso¬ 
phischen Literatur, aber seine Bedeutung ist dort eine etwas 
andre. Bei Pataiijali (Yogasütra 1, 6—9) wird halpana 
oder vihalpa zur Bezeichnung desjenigen Wissens gebraucht, 
das wir am kürzesten abstrakt nennen würden. Es hat eine 
besondere Stelle in seiner Klassifikation der Vorstellungen 
(vrtti). Letztere werden eingeteilt in waiire, falsche, abstrakte, 
Träume und Erinnerungen. Wahre Vorstellungen (pramana) 
werden die genannt, denen reale Objekte entsprechen; sie 
werden empfangen aus Wahrnehmung, Schluß und sicherer 
mündlicher Überlieferung bezüglich dieser Objekte. Falsche 
Vorstellungen sind die, die den wahren widersprechen; abstrakt 
aber die, welche ohne den wahren zu widersprechen doch kein 
ihnen entsprechendes reales Objekt haben fvtistnsünyo vihalpah ); 
sic stehen in enger Verbindung mit dem Wort (sahdajnanavyapta). 
„Wir sehen“ sagt Vyäsa 204 ) „daß es in der Wirklichkeit (vya- 
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vahära) ein Wissensgebiet gibt, das völlig abhängig ist von 
der ungeheuren Bedeutung, die das in Worten ausgedrückte 
Wissen hat, aber kein ihm entsprechendes Objekt in der Außen¬ 
welt besitzt; z. B. in dein Urteil „Bewußtsein ist das Wesen 
der Seele“ ist nicht eine Erkenntnis eines realen Objekts ent¬ 
halten, da Bewußtsein und Seele synonym sind; dies Wissen 
ist ganz sprachlich oder abstrakt (vikalpa)“ Kumärila be¬ 
nutzt das Wort manchmal im Sinnne der einfachen Phanta¬ 
sie, die keine Bedeutung für die Erkenntnis hat, 205 ) manchmal 
im Sinne von Voraussetzung, Hypothese. Im Nyäya und 
Vaisesika wird durch diesen Terminus die Erkenntnis be- 
zeichnet, in der die Verbindung des einzelnen Objekts mit 
seinen Art- und Gattungsmerkmaien erkannt wird. 200 ) Diese 
Bedeutung aber wird dem Terminus offenbar unter dem Ein¬ 
fluß der buddhistischen Lehre gegeben, wie im Folgenden 
gezeigt werden wird. Selbst unter den Buddhisten wird kal- 
panci ganz verschieden gebraucht. Bei den Vaibliäsikas wurde 
damit die Wahrnehmung bezeichnet, die mit der geistigen 
Tätigkeit des Erwägens und Bcurteilens eng verbunden ist; 207 ) 
bei den Yogäcäras aber ist jedes Wissen, sofern cs notwendig 
charakterisiert ist durch die Zweiteilung (vikalpitam) in Sub¬ 
jekt und Objekt, kalpana d. h. eingebildetes Wissen, das der 
Erkenntnis des wahrhaft Seienden gegenüberstcht, in welchem 
es weder Subjekt noch Objekt gibt und das nur allein dem 
Buddha erreichbar ist. Infolge dieser Meinungsverschieden¬ 
heit in der Auffassung von kalpana gibt Dharmakirti seine 
eigne Definition dafür. 

Überhaupt bekommen die Wörter kalpana und vikalpa 
nach Dignäga und Dharmakirti in den verschiedenen philo¬ 
sophischen Schulen anläßlich der Betrachtung des Wahrneh- 
mungsproblems eine große Bedeutung, bei den Mimäihsakas 
von Kumärila 208 ) an r bei Naiyäyilcas und Vaisesikas seit Prasasta- 
päda 209 ) und bei den Vedäntins der Samkaraschule. 210 ) Hier 
erscheint es unter unzweifelhaftem buddhistischem Einfluß 
und bedeutet die Wahrnehmung des Objekts zusammen mit 
seinen Art- und Gattungsmerkmalen. Bei den älteren Philo¬ 
sophen aber bis auf Dignäga bedeutet cs die eine oder andre 
Art der zweifelhaften oder falschen Erkenntnis. Dharmakirti 
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dagegen definiert kalpana als pralibhasapraüti d. h. Denken 
oder gedankliche Betrachtung des vollkommen bestimmten 
und deutlichen Bildes. Daß grade die deutliche Anschauung 
des Bildes gemeint ist, ist daraus ersichtlich, daß Dharmakirti 
die artliapratiti charakterisiert als das endgültige Resultat des 
Erkenntnisaktes (pravxanaphalam), wenn das Objekt end¬ 
gültig erkannt ist. 211 ) 

Die von Dharmakirti und Dharmottara gebrauchte Ter¬ 
minologie und die Beschreibung des Erkenntnisprozesses bei 
dem letzteren lassen keinen Zweifel darüber, daß unter praüti 
das zu verstehen ist, was in der Sprache der heutigen Psycho¬ 
logen und Philosophen „Apperzeption“ heißt, d. h. die deut¬ 
liche Vorstellung, die das Resultat aufmerksamer Betrachtung 
des Objekts ist. 212 ) Das Resultat des Erkenntnisprozesses heißt 
bei Dharmottara arihadhigaii d. h. Auffassung, Begriff des Ob¬ 
jekts; Erkenntnis lenkt (pravartayati) gleichsam die Aufmerk¬ 
samkeit auf das Objekt, wonach das Objekt erreicht (prapta) T 
begriffen (adhigata) ist. Synonym mit praüti ist avabodha, ein 
aus der Grammatik bekannter Ausdruck. Die indischen Sprach- 
Philosophen nahmen an, daß dem Worte als solchem eine be¬ 
sondere Kraft (sphota) eignet, die selbständig die dem Wort 
entsprechende deutliche Vorstellung ( avabodha ) im Menschen 
hervorruft. Diese Vorstellung ergibt sich nur dann, wenn 
sicheres Wissen (adhyavasdya) vorhanden ist, und das Wort 
praüti selbst, „deutliche Vorstellung“ ist bei Dharmakirti 
und Dharmottara synonym mit niscaya d. h. „unzweifelhaftes 
Wissen“. Niscaya „Unzweifelhaftigkeit“ steht oft zusammen 
mit kalpana „Denken“. 213 ) 

ln dieser Gegenüberstellung der sinnlichen Wahrnehmung 
und deutlichen Verstandeserkenntnis sicht der Historiker 
abendländischer Philosophie ohne Zögern sehr bekannte Ge¬ 
danken. Wirklich wurde von den alten Griechen bis auf Kant 
in seiner vorkritischen Periode die unklare, verworrene Erkennt¬ 
nis. durch die Sinne der deutlichen und klaren Verstandeser- 
kenntnis entgegengesetzt, und die erkennbare Welt teilte sich 
in die Welt der Sinne und die Welt der Gedanken: xofyio?. 
ata&tjrog und xoöfiog votjtoq, mundus sensibilis und muncUis 
intelligihilis. Die Definition der klaren Vorstellung, die Dhar- 
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maklrti gibt, daß diese Vorstellung eine gewisse Einheit in 
sich hat und mit dem Wort verfließen kann, erinnert uns eben¬ 
falls an bekannte Gedanken, da in der Fälligkeit mit clem Worte 
zu verfließen die heutigen Psychologen einen der Hauptzüge 
der psychischen Produkte sehen, die im Strome des Bewußt¬ 
seins entstehen mit der Eigenschaft einer gewissen wenn auch 
relativen Einheit. 214 ) Damit aber hört die Ähnlichkeit auf, 
und es beginnt ein sehr wichtiger Unterschied in den beiden 
Beziehungen sowohl in der Definition der Beziehung der Apper¬ 
zeption zum Wort, als auch in dem Unterschied zwischen 
Sinnen- und Verstandeserkenntnis. 

Nach Dharmottara enthalten schon die Vorstellungen, aus 
denen das psychische Leben des eintägigen Kindes bestellt, 
Denken in bestimmten Bildern, die in Verbindung mit dem 
Worte treten können. Ebenso auch die Vorstellungen der 
Taubstummen. Zwar verfließen sie bei ihnen nicht tatsächlich 
mit dem Worte, aber nichtsdestoweniger unterscheiden sic 
sich nicht von den Vorstellungen, aus denen das psychische 
Leben erwachsener und gesunder Leute besteht, und deshalb 
wären sie fähig, mit dein Worte zu verfließen, wenn die ge¬ 
nannten Menschenkategorien das Wort beherrschten. Wenn 
das neugeborene Kind eine zweckmäßige Handlung vollzieht, 
indem es seine Lippen auf die Mutterbrust richtet, hat cs in 
seinem Verstände nach Dharmottaras Meinung schon eine 
vollkommen bestimmte Vorstellung von dieser Brust, die¬ 
selbe, die sich bei ihm später mit dem Wort assoziiert, und 
sobald es nur die Fälligkeit zu sprachlicher Bezeichnung hat, 
besitzt es diese Vorstellung als voll bestimmten Begriff. Wenn 
■es nicht eine bestimmte Vorstellung hätte, sondern eine un¬ 
bestimmte, d. h. zweifelhafte, so könnte es nicht auf Grund 
dieser eine zweckmäßige Handlung vollziehen und die Lippen 
entschlossen auf die Brust richten. In seinem Bewußtsein 
gellt folglich ein Prozeß vor sich, der mit jenem gleichbedeu¬ 
tend ist, der beim Erwachsenen in dem positiven Urteil aus¬ 
gedrückt wird: „dies ist die Brust/' 

Der buddhistische Philosoph will die Erkenntnisprozesse 
untersuchen, die jeder zweckmäßigen Handlung vorhergehen 
.und sie bedingen. Fälligkeit zu zweckmäßigen Handlungen 
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ist für ihn Hauptmerkmal der Beseeltheit. Ist eine zweck- 
müßige Handlung wirklich, wie beim Kinde, das die Lippen 
nach der Mutterbrust richtet, dann gibt es auch sie bedingende 
Erkenntnisprozesse. Diese Prozesse, auch in ihrer einfachsten 
Form, enthalten Denken (kalpana) in bestimmten Bildern, die 
hinsichtlich ihrer Bedeutung als Bedingung zweckmäßiger Hand¬ 
lungen sich nicht von deutlichen Vorstellungen Erwachsener 
und Gesunder unterscheiden. 

Der Terminus kalpana wechselte, wie aus dem Vorher¬ 
gehenden ersichtlich, seine Bedeutung gemäß den Bedürf¬ 
nissen, die in den verschiedenen Epochen der Geschichte der 
indischen Philosophie auftauchten. Die ursprüngliche Bedeu¬ 
tung „gemacht“ „künstlich“, „irreal“, „eingebildet“ war in 
Palaüjalis System zur Bezeichnung abstrakter Erkenntnis ge¬ 
braucht. Kumärila benützt diesen Ausdruck in der Bedeu¬ 
tung „Phantasie“. Die realistischen Buddhisten „unsicheres 
Wissen“. Die ersten buddhistischen Idealisten (die soge¬ 
nannten Anhänger der Traditioiu bezeichneten damit das 
falsche, illusorische Wissen, wobei ihnen jedoch alles empi¬ 
rische Wissen als falsch galt. Dignäga endlich versteht da¬ 
runter Denken in klaren und deutlichen Vorstellungen. In 
allen vorangehenden Lehren wird dieser Terminus in größerem 
•oder geringerem Grade der wahren Erkenntnis (pramana) 
entgegengesetzt; bei Dignäga und Dharmakirti dagegen be¬ 
zeichnet er eine der Quellen richtiger Erkenntnis. Unsre klaren 
und deutlichen Vorstellungen dagegen haben nach der Lehre 
derselben Philosophen, wie wir im Weiteren sehen werden, 
nur subjektive Bedeutung uiid enthalten kein Wissen vom 
Wahrhaft-Seienden. Deshalb kommt von diesem Standpunkt 
kalpana als Denken der Bedeutung nahe, die dieser Terminus 
bei den alten Yogäcäras hatte. 215 ) 

Klare und deutliche Vorstellungen geben uns überhaupt, 
kein Wissen vom wahren Wesen des Seins; von diesem sozu¬ 
sagen außerempirischen Standpunkt sind sie eingebildet. Das 
Denkobjekt (vikalpavisaya) oder die Form des Objekts, in der 
es von uns erkannt wird, ist die Form, die ihm in der klaren 
und deutlichen Vorstellung (tiiscayarüdharäpa) gegeben wird; 

sie ist eine eingebildete Form ( samaropitam rüpam), eingebildet 
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allerdings vom Standpunkt absoluter Realität. So hat 
Dbnäga dem Terminus katyana „Denken" keine ganz neue 
oder dem früheren Gebrauche entgegengesetzte Bedeutung 
gegeben. Die Bedeutung „Einbildung" hat sich bei ihm er¬ 
halten, aber da nach seiner Lehre alles empirische Wissen im 
absoluten Sinne nicht real war, sondern eingebildet, so floß 
die Bedeutung „Einbildung" bei ihm mit der Bedeutung 
„Denken" und „klare und deutliche Vorstellung" zusammen. 

Daraus ist klar, daß der Gegensatz der sinnlichen Er¬ 
kenntnis zum Denken bei den Buddhisten einen andern Cha¬ 
rakter hat als in der ganzen abendländischen Philosophie bis 
Karit. Der Unterschied zwischen den beiden Quellen besteht 
nicht in der Klarheitsstufe der Vorstellungen, er hat nicht 
logischen Charakter sondern genetischen. Es ist vom bud¬ 
dhistischen Standpunkt aus unmöglich zu sagen, daß die Sinne 
unklare und verworrene Vorstellung geben, das Denken da¬ 
gegen klare und deutliche, in denen wir das wirkliche Wesen 
der Dinge erkennen. Bei Dharmakirti spielt das Denken eine 
viel gewaltigere Rolle, da es schon an den Vorstellungen des 
Neugeborenen eben solchen Anteil hat wie bei den entwickel¬ 
teren Erkenntnisformen. Offenbar gibt es diese Art Denken, 
die jeder Empfindung zugrunde Hegt, auch bei den Tieren. 
Wenigstens bemerkt Sridhara in seiner Darstellung der bud¬ 
dhistischen Anschauung der Wahrnehmung, daß auch bei den 
Tieren Denken vikalpa den zweckmäßigen Handlungen zu¬ 
grunde liege, obwohl die Tiere nicht sprechen. 21 ®) 

So ist der erste Zug, durch den Dharmakirti seinen Be¬ 
griff des den Sinnen gegenüberstehenden Denkens charakteri¬ 
siert, die Fähigkeit desselben, klare Vorstellungen zu geben, 
die durch Worte bezeichnet werden können. 

Der zweite, aus dem ersten entspringende Zug dieses 
Denkens ist seine Fähigkeit, allgemeine Begriffe zu bilden. 
Denken betrifft nicht einzelne sondern immer allgemeine 
Begriffe. Aber daraus entspringt auch schon ein anderer Zug 
des buddhistischen Denkbegriffs: Denken ist Synthese des 
Einzelnen in der allgemeinen Vorstellung. Der Gegensatz des 
Denkens zur sinnlichen Erkenntnis ist hauptsächlich darauf 
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gegründet, daß Denken Synthese ist, die sinnliche Seite aber 
keine Synthese enthält. 217 ) 

Jede fertige deutliche Vorstellung hat die Fülligkeit, mit 
dem Worte zu verfließen; sie ist Gebiet des Denkens und nicht 
der Sinne. Die Wörter empfangen nach buddhistischer Lehre 
ihre Bedeutung gemäß der gegenseitigen Abmachung (sam- 
keta) unter den Menschen, die Übereinkommen, bestimmte Be¬ 
griffe durch bestimmte Laute zu bezeichnen. Die Mimärhsakas 
schrieben dem Wort als solchem die besondere Kraft zu, Vor¬ 
stellungen hervorzurufen. Die Naiyäyikas nahmen an, daß die 
Verbindung eines bestimmten Begriffs mit bestimmten Lauten 
durch den Willen des allmächtigen Gottes entstehe; 218 ) die 
Buddhisten aber behaupteten, das käme durch Abmachung 
zwischen den Menschen. Alles, was gedacht werden kann 
(pratliaivam), ist nach buddhistischer Anschauung Objekt ab¬ 
strakter Vorstellung, 219 ) alles aber, was unmittelbares Objekt 
abstrakter Erkenntnis sein kann (vikalpajnänagrahyam) t hat 
die Fähigkeit, mit Wortbezeichnung sich zu assoziieren (sab- 
dakamsamsargayogyam). Der Inhalt der Vorstellung hat so¬ 
mit eine wesentlichere Bedeutung als ihre Wortbezeichnung, 
letztere ist nur ein mehr oder weniger zufälliges Merkmal. 
Dem Wesen nach aber ist Vorstellung, das Objekt abstrakten 
Denkens ( vikalpavijnana ), nichts andres als allgemeine Vor¬ 
stellung (obwohl sie sich auf ein einzelnes Ding bezieht). Wir 
haben schon darauf hingewiesen, daß das Wort mkalpa nach 
seiner etymologischen Bedeutung auch „Wahl“, „Verglei¬ 
chung“ bedeutet. Dharmottara antwortet auf die Frage, wo¬ 
her wir die Gewißheit haben, daß alle Vorstellungen sich mit 
Wortbezeichnungen assoziieren können, da doch einige von 
ihnen (d. h. Vorstellungen von Kindern und Taubstummen) 
in Wirklichkeit sich nicht mit dem Wort assoziieren, in einer 
auf den ersten Blick recht seltsamen Weise: „Wir sind darin 
deshalb sicher, weil dem Wort nicht eine einzelne sondern eine 
allgemeine Vorstellung entspricht/' Die EinzelvorsteJlung 
kann sich folglich niemals mit dem Wort assoziieren. Unter 
den Worten „Vorstellung, die mit dem Wort verschmelzen 
kann“, darf somit nur die allgemeine Vorstellung verstanden 

werden, nicht die einzelne, oder, wie Dharmottara sich aus- 
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drückt, „die unbeschränkte Vorstellung“ (aniyaiapraiibhasa ), 
wobei unter dem Wort „unbeschränkt“ die Vorstellung ver¬ 
standen wird, die nicht durch die Grenzen ihrer absoluten 
Einzigkeit, ilircr Einzelwesenheit (svalaksana) beschränkt ist. 220 ) 
Als terminus technicus bekommt das Wort kalpana-vikalpa 
dieselbe Bedeutung „Wahl“, „Vergleich“, da die Tätigkeit 
des Denkens eine vergleichende und synthetische ist, die die 
Mannigfaltigkeit der einzelnen Wissensmomcntc zu einer all¬ 
gemeinen Vorstellung vereinigt. Dharmottara sagt: „Der 
Gedanke, in dem zu einem Ganzen vereinigt ist, was früher 
wahrgenommen war und was jetzt wahr genommen wird, hat, 
streng genommen, nicht den sich tatsächlich vorfindenden 
Gegenstand zu seinem Objekt, da, was vorher angeschaut 
•war, jetzt fehlt (piirvaärstasyasammhitatvät). Es versteht sich 
.aber von selbst, daß, wenn die Vorstellung sich auf ein fehlendes 
Objekt bezieht, sie nicht von letzterem abhängt und nicht 
seine Schöpfung ist. Die Vorstellung, die nicht von dem fehlen¬ 
den Objekt abhängt, ist eine selbständige Vorstellung, da es 
einen Faktor, der sie begrenzte, nicht gibt (d. Ii. das Objekt, 
das ihr in allem gleich wäre, existiert nicht). Grade diese Vor¬ 
stellung ist fähig, mit dem Worte zu verschmelzen.“ Folglich 
ist in jedem Gedanken, in jeder Vorstellung, auch in der ein¬ 
fachsten, schon die vergleichende Verstandestätigkeit (vikal - 
pavijnanam) enthalten, die Synthese des Vielfachen in der 
allgemeinen Vorstellung, ■wenn auch das Denken sic auf das 
Einzelobjekt bezieht. Die Einzel Vorstellung, das Einzelobjekt 
kann nicht Objekt des Denkens als einer vergleichenden Tätig¬ 
keit sein, da, wenn das Objekt als wirklich einzelnes außer¬ 
halb jedes Vergleichs mit andern erkannt würde, bei seiner 
Erkenntnis die vergleichende Tätigkeit keine Stelle haben 
würde. Daraus folgt, wie wir später sehen werden, daß das 
Einzelobjekt überhaupt nicht erkannt werden kann und Einzel¬ 
vorstellungen im strengen Sinne überhaupt nicht existieren. 
Ebenso kann die Einzelvorstellung keine Synthese enthalten, 
was schon aus dem Begriff der Synthese selbst klar ist (samtäna). 
Synthese kann nur vollzogen werden durch das Bewußtsein 
(adhyavascya) in deutlicher Vorstellung (nücayena). Die 
Einheit (ckalva), die in jeder Vorstellung steckt, ist das Re- 
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sultat der Synthese (samtänagatam) y die durch die Unteilbar¬ 
keit des Bewußtseins (abhcdädhyavasäya) hinsichtlich einer ge¬ 
gebenen Vorstellung bedingt ist.“ Die absolut einheitliche 
Vorstellung, einheitlich im strengen Sinne des Wortes, in der 
keine Synthese ist, kann überhaupt nicht erkannt werden und 
existiert deshalb nicht. 

Wenn wir uns jetzt der oben dargelegten buddhistischen 
Zeitlehre erinnern, d. h. der Auffassung der Zeit als eines Stro¬ 
mes selbständiger, absolut einzelner Momente, dann werden 
wir uns überzeugen, daß sie in enger Verbindung steht mit 
der buddhistischen Lehre vom Wahrnehmen und Denken 
(kalpanä) und auch mit der Lehre von den allgemeinen Vor¬ 
stellungen, die fähig sind, mit dein Worte zu verschmelzen, 
und unfähig zur Erkenntnis absolut einzelner Objekte. Die 
gesonderten Momente werden in unserm Bewußtsein zur 
Kette (samtana) vereinigt; die Einheit (ekaivam), die diese 
Kette darstellt, existiert nur dank unserm Bewußtsein, das 
die gesonderten Momente in der Kette vereinigt (abheda-adhya- 
vasäya). Nur die vereinigten Momcntkctten werden durch 
unser Bewußtsein deutlich erkannt (niscayena). Der einzelne 
Moment ist für das Bewußtsein vollkommen unzugänglich 
(ksatiasya präpayitum akahyaivdt), Die vereinigte Moment¬ 
kette wird in der allgemeinen Vorstellung erkannt (aniyata- 
pratibhäsa), die fähig ist, mit dem Worte zu verschmelzen. 
Die allgemeine Vorstellung ist Objekt des Denkens (prafiti , 
kalpanä), die absolut einzelne Vorstellung kann nicht Objekt 
des Denkens sein (svcilaksctncun na vikalpavisayam). 221 ) 

Da wir nun erklärt haben, daß Dharmakirti unter dem 
Terminus kalpanä die synthetische Verstandestätigkeit ver¬ 
steht, die die Mannigfaltigkeit der gesonderten Momente in 
der Vorstellung vereinigt, so ist für uns klar, daß kalpanä 
gemeinsame Züge hat mit der sogen, reproduktiven Einbil¬ 
dungskraft. An der Schaffung jeder Vorstellung nimmt das 
Gedächtnis teil. Dharmakirti sagt, bei der Wahrnehmung 
wird eine Vorstellung erzeugt u. a. unter dem Einfluß des Ge¬ 
dächtnisses, und das Denken reproduziert frühere Erlebnisse 
unter dem unmittelbaren Einfluß der Wahrnehmung und ver- 
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einigt in der Vorstellung früher Erfahrenes mit jetzt Erfah¬ 
renem. 222 ) 

So gibt Denken klare und deutliche Vorstellungen, die 
gleichzeitig auch allgemein synthetische Vorstellungen sind. 

Die Synthese der reproduktiven Einbildungskraft gehört 
ganz dem Denken als der aktiven Seite der Erkenntnis an, 
aber zwischen dieser letzteren und der sinnlichen Seite muß 
etwas Vermittelndes sein. Die Suche nach diesem Vermitteln¬ 
den führte Dignäga zu der Lehre von der Wahrnehmung durch 
den inneren Sinn. Darum wollen wir im Zusammenhang mit 
der Lehre vom Denken die Lehre von der Wahrnehmung 
äußerer Objekte durch den inneren Sinn betrachten. Das 
Denken, grade als Synthese gesonderter Momente, steht der 
sinnlichen Seite der Erkenntnis gegenüber. Allein cs gibt eine 
Art Synthese, die Dharmakirti offenbar zum sinnlichen Ge¬ 
biet zu rechnen bereit ist. Er sagt 228 ); „Wahrnehmung äußerer 
Objekte mittels des inneren Sinnes nennen wir den Moment, 
der unmittelbar auf die äußere Wahrnehmung folgt, wobei 
letztere mit ersterem zusammenwirkt; die äußere Wahrneh¬ 
mung ist mit ihm gleichartig und unmittelbar mit ihm ver¬ 
bunden.“ 


Eine genaue Erklärung dessen, was unter Wahrnehmung 
äußerer Objekte durch den inneren Sinn verstanden wird, bietet 
bemerkenswerte Schwierigkeiten. In der polemischen Litera¬ 
tur finden wir darüber sehr wenig Zeugnisse. Dharmottara 
selbst gibt in versteckter Weise zu, daß die Lehre für ihn nicht 
ganz klar ist. Er sagt: 224 ) „Direkte Beweise für das Existieren 
der inneren Wahrnehmung gibt es nicht, sie ergibt sich aus 
unserm ganzen System, und wenn wir sie so erklären, wie wir 
es tun, so dürfte sich kein Widerspruch bei der Erfassung 
dieser Wahrnebmungsart -ergeben.“ Es muß angemerkt werden, 
daß Dignäga und Dharmakirti den inneren Sinn (metnas) 
nicht zu den Sinnen im allgemeinen rechneten. Diese Be¬ 
deutung hat vianas in den brahmanischen Systemen und im 
ursprünglichen Buddhismus, wo es als sechstes Sinnesorgan 
gilt und jedes Organ sein eigenes Gebiet (ayatana) hat. Das 
Gebiet des inneren Sinnes sind die inneren Bewußtseinszuständc 
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Lehre von der Wahrnehmung der eignen Persönlichkeit; auf 
Grund welcher Erwägungen werden wir im Folgenden sehen. 
Vinitadcva sagt: 220 ; „Es gibt keinen inneren Sinn, weil das 
Innere der Wahrnehmung getrennt betrachtet wird.“ So ist 
die innere Wahrnehmung keine besondere Wahrnchmungsform, 
gleichwertig mit der Wahrnehmung durch die äußern Sinne, 
sondern sic ist eine besondere Seite der Wahrnehmung, die alle 
mittels der äußeren Sinne sich vollziehenden Wahrnehmungen 
begleitet Das aber darf nicht so verstanden werden, daß die 
innere Wahrnehmung Außenobjekte neben den äußeren Sinnen 
unmittelbar wahrnchmen kann. Offenbar wurde diese Er¬ 
wägung von Zeitgenossen angestellt, weil Dharrnottara sie 
widerlegt. Und gegründet war sie teilweise auf die Worte des 
Buddha selbst, durch die sich Dignäga, wie die Tradition sagt, 
bei der Aufstellung der Lehre über diese Wahrnehnurngsform 
leiten ließ. Buddha sagt in einer seiner Predigten, daß 
die Farbe durch zwei Mittel wahrgenommen wird, durch 
die SehWahrnehmung und die davon abhängige innere Wahr¬ 
nehmung. Darauf erwiderten die Mimämsakas auf folgende 
Weise. Wenn durch innere Wahrnehmung dasselbe erkannt 
wird wie durch die Außensinne, so gibt sie nichts Neues und 
ist keine Erkcnntnisquellc. Wenn aber durch sie Objekte, die 
jenseits der Grenzen der Sehtätigkeit und der andern Außen¬ 
sinne Hegen, erkannt werden sollen, so müßten die Blinden 
mittels des inneren Sinnes sehen und die Tauben durch ihn 
hören. Diese Erwägung wird dadurch widerlegt, daß Objekt 
der Innenwahrnehmung dasselbe Objekt ist, das durch die 
Außensinne wahrgenommen wird, aber in einem andern Mo¬ 
ment seiner Existenz. Darum ist die Innenwahrnehmung 
keine Wiederholung der äußeren, da sie das Objekt in dem 
Moment wahrnimmt, der auf sein Wahrgenommenwerden durch 
die Außensinne folgt. Oben haben wir auseinandergesetzt, 
daß die Einheit des Objekts auf unserm Bewußtsein aber nicht 
auf Wirklichkeit beruht, ln jedem Moment ist ein vollkommen 
selbständiges Sein vorhanden. Darum bezieht sich die innere 
Wahrnehmung auf ein ganz anderes Objekt als die äußere. 
Das „Objekt dieser zweiten Art der Wahrnehmung“ sagt 
Dharrnottara, 227 ) „unterscheidet sich nicht von dem Objekt 
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der ersten Art, d. h. von dem durch die Außensinnc wahrge- 
nommenen Objekt, Zwischen ihm und dem Objekt der Außeu- 
wahrnehmung ist kein Unterschied, Unter Unterschied wird 
liier sowohl Zeitabstand als Unterschied dem Wesen nach 
verstanden. Folglich wird liier jeder Unterschied zwischen 
dem Objekt der äußeren und inneren Wahrnehmung geleugnet, 
und darum wird der Wahrnehmung durch den Inncnsinn ein 
besonderes Außenobjekt nicht zugeschrieben; die Rede ist 
nur von dem Moment, in welchem das Objekt der Außcnwahr- 
nehmung ins Bewußtsein dringt, das aber geschieht im zweiten 
Moment der Existenz des Objekts, und dieser Moment ist dem 
ersten vollkommen gleichartig, d. h. hier ist der Moment ge¬ 
meint, der auf den Moment der Wahrnehmung durch den 
Außensinn folgt, der Moment in der einen Kette von Momenten, 
die durch unser Bewußtsein vereinigt sind hinsichtlich des 
gegebenen Objekts/ 4 Es darf nicht aus den Augen gelassen 
werden, daß die Rolle der Sinne bei der Erkenntnis idealistisch 
als ihre sinnliche passive Seite verstanden wird. Die Wahr¬ 
nehmung des Außenobjekts ist ein Moment. Die Kette dieser 
selbständigen Momente vereinigt sich im Denken zur Vorstellung. 
Der Moment der Innenwahnichmting istcbenfalls ein selbständiger 
Moment, aber bei der Schaffung der Vorstellung wird er durch 
das Denken in derselben Kette mit dem unmittelbar vorher¬ 
gehenden und ihm gleichartigen Moment vereinigt. Wenn 
das ganze Bewußtsein in einen Strom von Momenten auf¬ 
gelöst wird, dann bilden sich Vorstellungen aus der Kette 
gleichartiger Momente, d. h. der Momente, die schon im Be¬ 
wußtsein vereinigt sind, indem sie in ihm eine unteilbare Vor¬ 
stellung bilden. Aus diesen Erwägungen ergibt sich offenbar 
Folgendes. Die Innenwahrnehmung ist noch nicht Vorstellung 
schaffende Momentsynthese, sie stellt sogar einen besonderen 
Sinnlichkcitsmoment dar, der zwischen der sinnlichen Seite 
der Erkenntnis und dem Denken vermittelt. In diesem Sinne 
verstand es Äcärya Jnänagarbha. 228 ) Dhannottara stimmt 
zwar nicht voll mit ihm überein, seine Meinung aber ist inter¬ 
essant genug, daß sie verdient, zitiert zu werden. Jnänagarbha 
führt zugunsten der Innenwahrnchmung folgenden Beweis an: 
„Sie existiert, da durch sie Denken (Vorstellung) erzeugt wird. 
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Bei der Tätigkeit eines Organs, z. ß! des Auges, wird sinnliches 
wie inneres Wissen erzeugt. Man kann nicht sagen, daß beide 
nicht auf einmal auftretcn können, da die beiden Walirneh- 
mungsmomente nur dann, wenn sic sich auf denselben Sinn 
beziehen, nicht auf einmal auftretcn können, wohl aber bei 
verschiedenen Sinnen. Es ist ja docli gesagt, daß sechs sinnliche 
Momente auf einmal auftretcn können, wenn sie sich auf ver¬ 
schiedene Sinne beziehen. Daher treten auch diese beiden 
Momente sinnlichen Wissens gleichzeitig auf. Audi kann man 
nicht entgegnen, in diesen Fällen gäbe es keine innere Wahr¬ 
nehmung, da wir sic nicht getrennt wahrnühmen. Entspringt 
doch aus ihr die mit ihr gleichartige gedankliche Vorstellung 
z. B. der blauen Farbe. Wenn cs keine innere Wahrnehmung 
gäbe, so würde cs auch in keinem Falle die Vorstellung der 
blauen Farbe geben, die auf ihrer Grundlage auftritt, da Vor¬ 
stellung (Gedanke) aus etwas Gleichartigem entspringen kann, 
als welches der Innensinn erscheint, aber nicht aus ganz Un¬ 
gleichartigem, der sinnlichen (passiven) Seite der Erkenntnis. 
Es kann doch nicht geschehen, daß, wenn Devadatta Wahr¬ 
nehmung der blauen Farbe hat, die entsprechende Vorstellung 
sich nicht bei ihm bildet, sondern bei Yajnadatta. Ebenso¬ 
wenig kann cs sein, daß die Kette der Momente der Außen¬ 
wahrnehmung und die Momentkette der Innenwahmehnumg 
ganz ungleichartig sind. Vielmehr sind die Momentkette der 
Innemvahrnehmung und das Denken gleichartig, da beide 
nicht zur sinnlichen Wissensseite gehören und innere heißen.“ 
Dharmottara erwidert darauf: „der Grund, den andre zuin 
Beweise der Existenz des Innensinnes anführen, lautet, daß 
aus ihm das mit ihm gleichartige Denken entspringe. Dieser 
Grund ist unzureichend, da auch Herkunft aus Ungleich¬ 
artigem Ursache sein kann. Bei der Wirksamkeit eines Außen¬ 
organs, z. B. des Auges, kann innere Wahrnehmung nicht auf- 
treten. Andrerseits ist das gleichzeitige Auftreten zweier rein 
sinnlicher, ohne Anteil des Denkens sich vollziehender Akte 
der Erkenntnis ein und derselben blauen Farbe (von denen 
einer äußerer, der andere innerer ist) unmöglich, weil wir sie 
nicht beobachten. Daher, da Vorstellung (Gedankensynthese) 
grade aus der sinnlichen Erkenntnisseite entspringt, die (mit 
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Denken) nicht gleichartig ist, ist der von dir zum Beweise der 
Existenz der Innenwalirnehmung vorgebrachte Grund ohne 
Wert, der Grund nämlich, daß sie existiert, weil aus ihr Vor¬ 
stellungen schaffende, synthetische Denktätigkeit entspringt. 
Das rein sinnliche Element und ihr mit dem Denken vereinigtes 
Element befinden sich doch nicht in zwei verschiedenen Ketten 
von Bewußtseinsmomentcn wie das Denken Devadattas und 
Yajhadattas. Nur in dem Falle, daß diese beiden Elemente 
in verschiedenen Reihen von Bewußtseinsmomenten lägen, 
könnte man behaupten, daß die Denksynthese nicht aus dem 
rein sinnlichen Erkcnntniselemcnt entspringen könne, das in 
einer andern Momcntreihe liegt. Da aber die beiden in 
einer Momcntreihe liegen, so muß notwendig zugegeben werden, 
daß Vorstellungen als Resultat synthetischer Denktätigkeit 
aus dem mit ihnen ungleichartigen sinnlichen Erkenntnisele¬ 
rnen! hervorgehen.“ 

Ferner beruft sich der Autor der Tippani auf Dharmakirti 
selbst, der diese Ansicht im Pramänavärttika vorführt und 
schließt: „Denken kann auch aus dem mit ihm ungleichartigen 
sinnlichen Erkenntnisclement entspringen, das macht nichts!“ 

Aus der angeführten Polemik geht hervor, daß unter 
Innerer Wahrnehmung etwas Mittleres zwischen der rein sinn¬ 
lichen Seite der Erkenntnis und dem Denken verstanden 
wird, wobei die einen geneigt waren, sie der sinnlichen Seite 
näher zu rücken, andre aber dem Denken. Unsre Autoren 
Dharmakirti, Dharmottara und der Verfasser der Tippani 
rücken sie zwar offenbar ganz auf die sinnliche Seite, allein 
aus ihren Worten geht hervor, daß der Moment der Innen¬ 
wahrnehmung in einer Reihe mit dem Moment der Außen- 
wahrnehmung liegt; kommt aber einmal die Rede auf die 
Momcntreihe, so verlassen wir schon das Gebiet reiner idealer 
Sinnlichkeit, da jede Momcntreihe nur in unserm Bewußtsein 
existiert. Ferner ist klar, daß nach der Ansicht dieser Philo¬ 
sophen jede Außenwahrnehmung, woher auch immer sie ent¬ 
standen sein mag, Objekt des Innensinns wird, bevor sie im 
Bewußtsein als Vorstellung angeeignet wird. Endlich ist auch 
klar, daß die Form dieses Innensinnes die Zeit ist, da in ihr 
sich jede Momentsynthese vollzieht, die sich freilich von der 
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Denksynthese unterscheidet. 22 ®) Später werden wir scheu, 
daß Dharmaklrti an dasselbe Problem auch von der andern 
Seite herangeht, von der Seite der Vorstellung als Wahrneh¬ 
mungsresultat. Nachdem er fcstgcstellt hat, daß das end¬ 
gültige Resultat der Wahrnehmung die Synthese der Momente 
in der Vorstellung ist, weist er darauf hin, daß die nächste 
Quelle dieser Synthese das Faktum der „Ähnlichkeit** der 
Momente ist oder die Schemata jener Bilder, unter die das 
Denken die einzelnen Wesenheiten bringt, und folglich gibt 
er dieser „Ähnlichkeit** auch die Bedeutung eines Mittleren 
zwischen Sinn und Denken. Aus all dem folgt, daß das Problem 
des Mittelgliedes zwischen Sinnen und Denken ungewöhn¬ 
liche Schwierigkeiten darbot und ungelöst blieb. Auf die¬ 
selbe oder eine ganz ähnliche Schwierigkeit bei der Entschei¬ 
dung dieser Frage stieß bekanntlich auch die abendländische 
Philosophie. 


Kapitel VII 

Das Einzelne und das Allgemeine. 

Unterschied der indischen Auffassung des Einzelobjekts von der euro¬ 
päischen. Das Einzelwesen wird erkannt durch die Sinne, das Allgemeine 
durch das Denken. Unterschied zwischen unmittelbaren und endgültigen 
Objekten der Wahrnehmung und des Denkens. Die EinzelvoiStellung 
heißt metaphorisch Wahrnehmung. Identität der Einzelwesenheit mit 
dem „Moment". Merkmal der Einzelwesen heit ist die Fähigkeit, klare und 
deutliche Vorstellungen zu geben in Abhängigkeit von der Entfernung. 
Dies Merkmal gehört der Einzelvorstellung und nur indirekt der Einzel¬ 
wesenheit. Bedeutung des Begriffs der Einzclwesenheit in der religiösen 
Praxis. 


Nachdem so die sinnliche Seite der Erkenntnis und des 
Denkens als zwei einander ausschließende Wisscnsquellen scharf 
abgegrenzt sind — Sinne sind, was nicht Denken ist, und 
Denken, was nicht Sinn ist — entsteht die Frage, was wir 
denn durch jede dieser Quellen getrennt erkennen, ob es keine 
Möglichkeit gibt, das, was in den Wissensobjckten unmittel- 
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har durch Sinne erkannt wird, von dem abzttgrenzen, was 
durch Denken erkannt wird. Dharmaklrti antwortet, daß 
durch die Sinne das Einzelwesen des Objekts erkannt wird, 
durch Denken aber das Allgemeine. Einzelwesen des Objekts 
ist das, was ihm allein ( svam ) gehört und nicht irgendeinem 
andern (ascidkaranam). Dies ist das wahre Wesen ( fiaramartha- 
sat) des Objekts, nicht eingebildet (anaropüam), nicht künst¬ 
lich (akririmam). 

Ihm steht gegenüber das allgemeine Wesen des Objekts, 
das, welches nicht dem vorliegenden Objekt gehört, sondern 
vielen Objekten gemeinsam (sädharanam mpam). Dies all¬ 
gemeine Wesen dos Objekts ist nicht sein wahres, sondern sein 
eingebildetes ( samaropyamänam) Wesen. Als allgemeines und 
eingebildetes Wesen kann das Objekt in klarer und deutlicher 
Vorstellung erkannt werden (avasiyamäno hy artheih ), da es 
in dieser Form mittels abstrakter gedanklicher Erkenntnis 
(vihatyavijnanena) erkannt wird. Das allgemeine Wesen des 
Objekts wird folglich durch Denken und nicht durch Sinne 
erkannt. 

Der Unterschied zwischen Bcsonderm und Allgemeinem 
hat große Bedeutung auch in der abendländischen Philosophie. 
Wir begegnen auch hier der Meinung, daß das Einzelne durch 
die Sinne erkannt wird, in der sogen, sinnlichen Anschauung 
(Intuition), das Allgemeine aber durch Denken. Offenbar 
aber wird der Unterschied zwischen dem Allgemeinen und 
Besondern im Erkenntnisobjekt in der europäischen Philo¬ 
sophie, wenigstens von der Mehrzahl der Philosophen und 
Psychologen, nicht so aufgefaßt wie in Indien. Die europä¬ 
ischen Psychologen sprechen von allgemeinen und besondern 
Merkmalen der Objekte und lassen dabei außer Acht, daß der 
Begriff des Einzeln!erkmals eine contradictio in adiecto ist, 
da das Merkmal, um Merkmal irgendeines Objekts sein zu 
können, schon sein Objekt mit andern vereinigen oder von andern 
trennen, folglich schon allgemein sein muß, statt einzeln. 
Einzelne Merkmale und einzelne Vorstellungen im strengen 
Sinne gibt es überhaupt nicht. Jede, wenn auch zu einem 
Einzclobjekt gehörige Vorstellung ist eine allgemeine, in der 
durch Denkarbeit eine ganze Reihe von Merkmalen zu einem 
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Bilde vereinigt sind. Dies ist der Standpunkt der indischen 
Logik in dieser Sache. Sie unterscheidet nicht allgemeine und 
einzelne Vorstellungen (pratyaya), sic spricht von einzelner 
und allgemeiner Wesenheit (tativam) der Objekte, indem sie 
den oben beschriebenen Unterschied macht. Man kann daher 
vom indischen Standpunkt aus nicht sagen, in der Erfahrung 
existieren nur die den einzelnen Vorstellungen entsprechenden 
Objekte, da empirische Objekte alle einzeln, Vorstellungen 
aber alle allgemein sind. Vorstellung ist die künstlich ge¬ 
schaffene, nicht wahre, eingebildete allgemeine Form des Ein- 
zelobjekts. Die Erklärung dieser Tatsache ist das Grund* 
problcm der buddhistischen Erkenntnistheorie, wie aus dem 
Folgenden klar werden wird. Diese hohe Bedeutung des Pro¬ 
blems der Wechselbeziehung zwischen Allgemeinem und Ein¬ 
zelnem wurde gut erkannt von den Gegnern der Buddhisten, 
den realistischen Philosophen, den Naiyäyikas und Vaisesikas. 
Auch sic unterscheiden das Einzelobjekt, Individuum (vyakti), 
von dem allgemeinen Objekt oder der Objekt-Klasse (jati), 
wobei sie auf ihrem äußerst realistischen Standpunkt an- 
nahmen, daß das Allgcmcinubjekt oder die Allgemeinvorstel- 
lung eine wirklich existierende reale Wesenheit sei, die dem 
Einzelnen inhäriert. Deshalb lehrten sie die Existenz der In- 
härenz als besondere Kategorie realer Verbindung, dank der 
die Eigenschaften der Substanz, das Allgemeine den Einzelnen 
inhäriert. Wenn Platon, indem er die Existenz von Reali¬ 
täten, die allen Allgcmeinvorstellungcn entsprechen, annahm, 
es doch für nötig hielt, sie in die übersinnliche Welt zu ver¬ 
legen, so behaupten die indischen Realisten unbeirrt deren 
Existenz in der Erfahrung. Kesavamisra gibt dieser Frage 
über den Charakter der Allgemeinvorstcllungcn eine führende 
Bedeutung in der buddhistischen Erkenntnistheorie. Zu ihrer 
Widerlegung beschränkt er sich auf den einfachen Hinweis, 
daß allgemeine Wesenheiten nach Ansicht seiner Schule auch 
Realitäten seien. Die Anschauung der Buddhisten über das 
Wesen der Wahrnehmung eingehend darstellend sagt er, diese 
Anschauung sei nicht richtig, da das Allgemeine ebenso real 
sei wie das Einzelne, 230 ) Die Vedanta-Schulen Saihkaras, die 
alle theoretischen Voraussetzungen ihrer logischen Lehre von 
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den Buddhisten entlehnten, schlossen sich in dieser Frage 
eng an sie an. Sie erkannten weder die Existenz realer allge¬ 
meiner Wesenheiten fsatnänya) noch die Kategorie der ln- 
liärenz (samavaya) an. 

So wird das Einzelwesen des Objekts durch die Sinne 
wahrgenommen, aber seine allgemeine Wesenheit durch Denken 
erkannt. Dharmottara erklärt die wechselseitige Beziehung 
dieser beiden verschiedenen Erkenntnisqueilen, sofern sic Er¬ 
kenntnis des Einzelnen und des Allgemeinen hervorbringen, 
auf folgende Weise. 231 ) Das Objekt richtiger Erkenntnis hat 
zwei Formen: unmittelbar und endgültig. Das erste heißt eigent¬ 
lich Genesis des erkannt werdenden Objekts, 232 ) das zweite 
die Form seiner, die voii der Erkenntnis erreicht (prapaiüyah) 
und vom Bewußtsein in klarer und deutlicher Vorstellung un¬ 
geeignet wird ( adhyavasyati). Daraus kann man schließen, 
daß das unmittelbare Objekt jenseits der Grenzen der Er¬ 
kenntnis liegt, nicht erreicht und ungeeignet werden kann in 
klarer und deutlicher Vorstellung. „Wirklich — fährt Dhar¬ 
mottara fort — das unmittelbare Objekt (grahyah) und das 
durch das Bewußtsein ungeeignete (adhyavascyah) ist nicht 
dasselbe. Durch die Sinne können wir z. B. nur einen Moment 
wahrnehmen, und er ist grade jener absolut einzelne Moment 
und erscheint als das unmittelbare Objekt der sinnlichen 
Wahrnehmung. Angecignet durch das Bewußtsein aber wird 
sicher nur die Momentreihe (samtana) in klarer und deutlicher 
Vorstellung ( mscayena ), die vorn Denken auf Grund der sinn¬ 
lichen Wahrnehmung geschaffen wird (pratyaksabalotpannena)“ 
Nur die Synthese gesonderter Momente kann durch unsre Er¬ 
kenntnis erreicht und in Vorstellung angeeignet werden, selbst 
dann wenn wir sagen, daß die Sinneswahrnehmung Wissens¬ 
quelle ist, weil der einzelne Moment, das wahre Objekt der 
Sinne, in der Erkenntnis nicht erreicht werden kann. 

Das allgemeine Wesen des Objekts ist deshalb auch nicht 
sc'ne wahre, wirkliche Form (arthakriyakari), weil cs mittels 
Synthese verschiedener Momente durch das Denken geschaffen 
wird. Vermöge der Unteilbarkeit des Bewußtseins in der Mo- 
mentreihe oder vermöge der eingebildeten Einheit unter den 
aufeinanderfolgenden Momenten wird die eingebildete allge- 
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meine Form des Objekts geschaffen. Das Bewußtsein schafft 
also ein dauerndes Objekt mittels Synthese der Momente. 233 ) 

Das Denken, das das allgemeine Wesen des Objekts er¬ 
kennt d. h. es in der Vorstellung erkennt, hat auch sein un¬ 
mittelbares und sein endgültiges Objekt. 2 ' 4 ) Aber ihre Reihen¬ 
folge ist der entgegengesetzt, die die sinnliche Wahrnehmung 
charakterisiert: sie geht vom Allgemeinen zum Besondern. 
Die allgemeinen Vorstellungen sind unmittelbares Objekt alles 
Denkens; da aber seine Funktion (pravrtii-vyäfiara) in der Be¬ 
ziehung der allgemeinen Vorstellung zum Einzelobjekt besteht, 
so wird das endgültige Resultat des Denkprozesses, wie ihn 
Dharmottara auffaßt, immer die Aneignung des Eingebildeten 
im Bewußtsein sein d. h. der durch die Einbildungskraft auf¬ 
gebauten unrealen allgemeinen Vorstellung, insofern ihr Ein- 
zclwcscnheit zukommt (svalaksanatvena). So wird das unreale 
Objekt fanarthah), d. h. die Vorstellung, die unmittelbares 
Objekt des Denkens ist, von uns als real ins Bewußtsein an¬ 
genommen (arthädhyavasayena). Solches ist die Anordnung 
im Denk Vorgang (firavrtti). 

Der Unterschied zwischen unmittelbarem und endgültigem. 
Objekt beim Denken wie bei der Wahrnehmung ist offenbar 
von Dharmottara erdacht, um die Wechselbeziehung der 
beiden Wissensqueilen zu erklären. Ihre entgegengesetzte 
Wirkungsfolge — bei Wahrnehmung vom Einzelnen zum All¬ 
gemeinen, beim Denken dagegen vom Allgemeinen zum Be¬ 
sondern *—- stellt sich als ein künstliches Schema dar, das 
ebenso imstande ist, Dharmakirtis Gedanken zu verdunkeln, 
als cs ihn andrerseits vielleicht erklärt ln Wirklichkeit ist 
das Objekt der sinnlichen Wahrnehmung Einzelwesen im 
strengen Sinne, das Objekt des. Denkens aber allgemeines 
Wesen. 236 ) Das real existierende Objekt hat allein Einzel- 
wesenheit, Allgemeinheit kommt ihm nicht zu. Aus Dhar- 
mottaras Worten aber geht hervor, daß auch sinnliche Wahr¬ 
nehmung indirekt die Synthese gesonderter Momente zum. 
Objekt haben kann ebenso wie das Denken. Darum stellt sein 
Kommentator die Frage, wie man davon sprechen könne, 
daß eine bestimmte Momentsynthcsc auch von den Sinnen, 
wahrgenommen werden könne, während diese Synthese nie 
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durch die Sinne sondern durch Denken entsteht. Seine Ant¬ 
wort ist, daß dies metaphorisch (upacürät) gesagt wird. 23 «) 
Beim Schaffen der Vorstellung mittels Monientsynthesc nimmt 
Denken manchmal die Funktion der Wahrnehmung auf sich; 
diese Funktion aber besteht darin, uns die Existenz irgend¬ 
eines vorliegenden Objekts in dem der Aktion unsrer Sinne 
zugänglichen Bereiche kundzumachen, ohne irgendwelche Merk¬ 
male seiner zu bestimmen. Wenn das Denken die Vorstellung 
von diesem Objekte schafft, dann nimmt es die Funktion der 
Wahrnehmung auf sich und kann übertragen „Wahrnehmung** 
heißen. 

Objekt sinnlicher Wahrnehmung ist also die Einzclwesen- 
heit, und diese ist identisch mit dem „Moment“, da Dhar- 
mottara sagt, daß nur der „Moment“ allein unmittelbares 
Walirnehmungsobjekt ist Es tritt aber ins Bewußtsein die 
durch Denken zur Vorstellung vereinigte Momentreihe. Wenn 
wir uns jetzt erinnern, was im Abschnitt über die Zeit von 
den „Momenten** gesagt war, dann wird uns der Zusammen¬ 
hang zwischen der buddhistischen Lehre von der Wahrneh¬ 
mung mit der von der Zeit klar. Von der Kritik des Begriffs 
„dauerndes Sein“ ausgehend leugnen die Buddhisten die Exi¬ 
stenz der Zeit. Dauerndes Sein ist Momentsyntliese. 337 ) Der 
Begriff dauerndes Sein oder, was dasselbe ist, wirkende Sub¬ 
stanz, enthält, wie dort bewiesen wird, eine contradictio in 
adiecto. Wenn Substanz wirklich Substanz ist, kann sie nicht 
wirken, wirkt sie, so ist sie nicht Substanz. Daraus wird der 
Schluß gezogen, daß es keine wirkende Substanz gibt; Wirk¬ 
samkeit kommt nur den Momenten allein zu. Substanz ist 
Synthese gesonderter Momente, wobei der Moment nicht nur 
Zeitatom ist, sondern auch das absolut besondere Objekt, 
existierend in der Dauer dieses Moments (wenn man von der 
Dauer eines Moments sprechen kann). Dieser besondere Mo¬ 
ment oder das besondere Objekt ist, so wird gezeigt, der Mo¬ 
ment der sinnlichen Erkenntnis. So ist Substanz nichts andres 
als Synthese gesonderter Sinnlichkeitsmomcnte. Zu diesem 
Resultat in der Betrachtung des Substanzbegriffs aber ist 
die europäisch cPhilosophie auf ganz anderem Wege gekommen.- 38 ) 
Daß ksana ganz dasselbe ist wie svahiksana, ist klar aus Dhar- 
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mottaras Worten. Dasselbe sagt auch Mädhava: „Die Einzel« 
Wesenheiten sind au genbück lieh, haben keine glatt allgemeinen 
Merkmale und sind den Momenten gleich.“ Aber dies Einzel- 
objekt oder Moment ist nicht erreichbar für unsre Erkenntnis, 
da unsrer -Erkenntnis nur Momentsynthese in einer Vor¬ 
stellung erreichbar ist. Erkennen können wir nur durch Vor¬ 
stellungen, und jede Vorstellung, auch die einfachste, auch die 
des eben geborenen Kindes, auch die irgendeiner Farbe, ent¬ 
halt synthetische Denkarbeit. Außerhalb der Kategorien 
Substanz und Akzidenz können wir nichts erkennen. Alle 


uns erreichbaren Erkenntnisobjektc werden unvermeidlich 
von uns vorgestellt als Substanz oder Akzidenz. Indessen war 
oben die Widcrsprcchcmlhcit und Irrealität dieser Katesorie 
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bewiesen; sie ist Form unsres Denkens; aber nicht 
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Existenz realer Objekte. Das Einzelobjckt oder Moment 
steht dem Begriff der Substanz als der Synthese der mannig¬ 
faltigen Sinnlichkeitsmomcnte gegenüber. Es stellt also die 
an sich unerkennbare reale Grundlage unsres Erkenuens dar. 
Wenn wir Einzelvorstellungen, d. h. genauer gesagt, Allge- 
uieinvorslellungen, die zu Einzclsubstratcn gehören (wörtlich 
„Pliantasieen“ — kalpana, aropn), wenn wir diese auch real 
nennen, so ist das nur übertragen, da Realität deren uner¬ 
kennbaren Substraten zukommt, niemals aber ihnen selbst. 

In voller Übereinstimmung mit diesen Anschauungen ist 
auch die oben dargelegte Lehre vom Denken. Es wird defi¬ 
niert als Verstandesanschauung von Bildern, die enge Ver¬ 
bindung mit dem Wort einzugelien fällig sind, wobei sich zeigte, 
daß diese Bilder Momentsynthese in der Zeit sind. Sinnliche 
Wahrnehmung wurde dort definiert als die dem Denken grade 
entgegengesetzte Wissensquelle, folglich als die Quelle, die 
nicht fähig ist, aus sich selbst irgendeine Synthese zu geben. 
Darum kann, worüber uns die Sinne informieren, nicht Objekt 
des Denkens sein, da Denken nur möglich ist bei Vermittlung 
der Synthese in der Anschauung; durch die Sinne aber werden 
gesonderte absolute Einheiten außerhalb aller Synthese er¬ 
kannt. Folglich können Sinne keine Bilder geben, die fällig 
sind, in enge Verbindung mit dem Worte zu treten. Mit dem 
Worte kann aber nicht verschmelzen, was nicht erkannt werden 
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kann. Wenn wir auch einzelne Objekte nennen, so tun wir 
das nur im übertragenen Sinne. 239 ) 

Wenn wir diesen Umstand in Betracht ziehen, daß die 
Einzelwesenheit nur im übertragenen Sinne Einzel Vorstellung 
heißen kann, so wird uns auch das Merkmal verständlich, das 
Dbarmottara dieser Einzel Wesenheit zuschreibt. Einzelwesen¬ 
heit, sagt er, heißt der Gegenstand, dessen Vorstellungsklarhcit 
in Abhängigkeit von seiner Nähe oder Ferne wechselt. 140 ), 
Auf den ersten Blick kann diese Definition Zweifel hervorrufen, 
da der Einzelwcscnhcit, die als außeremp irisch cs Objekt cha¬ 
rakterisiert ist, Eigenschaften der empirischen Objekte zuge¬ 
schrieben werden, wie bestimmte Lokalisation im Raume und 
größere oder geringere Klarheit des Bewußtseins in der Vor¬ 
stellung. ln Wirklichkeit aber werden diese Eigenschaften 
dem Einzelwesen nur übertragen zugeschriebeti, da sie ja 
jenen Vorstellungen gehören, die reale Grundlage haben, d. h. 
den anschaulichen Vorstellungen oder Wahrnehmungen. Die 
allgemeine Wesenheit des Objekts ist seine eingebildete Wesen¬ 
heit, ihr entspricht die Vorstellung. In Wirklichkeit existiert 
sie nicht, 241 ) und sic unterscheidet sich durch die Eigenschaft, 
daß die Klarheit der ihr entsprechenden Vorstellung nicht 
wechselt in Abhängigkeit davon, ob wir uns das Objekt fern 
oder nah einbilden. 242 ) Dagegen ist die anschauliche Vorstel¬ 
lung oder Wahrnehmung mehr oder weniger klar, je nachdem 
das Objekt nah oder fern lokalisiert wird. „Klarheit und Un¬ 
klarheit der Form“ sagt Dharmottaras Kommentator, 543 ) „ge¬ 
hört dem (einzelnen) Objekt nicht in Wirklichkeit (nicht als 
einer realen Wesenheit), sondern indirekt durch Vermittlung 
der Klarheit und Unklarheit des Wissens (der Vorstellung).“ 
„Alles Reale“ sagt Dhannottara (sarvani vasiwni) „scheint aus 
der Ferne unklar und in der Nähe klar; so steht cs auch mit der 
Einzelwesenheit“, d. h. sie hat einen in sinnlicher Wahrnehmung 
erkennbaren realen Untergrund. 

Der Begriff der Einzel Wesenheit als einer absoluten Ein¬ 
heit wurde aus dem Gebiet der theoretischen Philosophie des 
Buddhismus in das Gebiet der religiösen Praxis übertragen. 
Dem Buddhisten, der nach Erlangung des höchsten Gutes, 
nach der Befreiung der Seele von den Fesseln des Seins strebte. 
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wurde empfohlen, konzentriert und beharrlich nachzudenken 
u. a. ftber die absolute Einzelheit alles Seienden. Konzen¬ 
trierte Kontemplationen, die sich bis zur Ekstase und Hallu¬ 
zination steigerten, waren in allen indischen Religionen ver¬ 
breitet, und die Vorschriften für solche Betrachtung wurden 
systematischer Bearbeitung unterzogen. Das philosophische 
System des Yoga ist nichts anderes als eines dieser vielen 
Systeme, die in Indien zu verschiedener Zeit existierten. Es 
gibt Vorschriften für konzentrierte beharrliche Selbstvertie¬ 
fung und Betrachtung und schildert die verschiedenen Resul¬ 
tate, zu denen es führt. Die Buddhisten der Schule der Yogä- 
cäras widmeten ebenfalls der Praxis konzentrierter Betrach¬ 
tung als einem der Mittel zur Erreichung des endgültigen 
Seinszieles viel Aufmerksamkeit. Der Sarvadarsanasamgraha 
hat uns die Kunde aufhewahrt, daß den Buddhisten emp¬ 
fohlen wurde, über folgende vier Ideen konzentriert nachzu- 
denken: „Alles ist vergänglich“ (sarvam ksanikam ) „alles, 
ist leidvoll“ (sarvam dufMam), „alles ist einzeln“ (sarvam 
svalaksanam) und „alles ist leer“. So erwägend und allmäh¬ 
lich von einer These zur andern übergehend erarbeitet sich 
der Buddhist praktisch die Anschauung der ganzen erkenn¬ 
baren Welt ais einer ganz irrealen, eingebildeten, deren Wesen 
Leerheit ist. Darin erblickte die Schule der Mädhyamikas den 
echten Sinn der Predigt des Buddha.®) 


*) Wir weisen noch besonders darauf hin, daß der Schluß teil dieser 
Arbeit in der demnächst im gleichen Verlage herauskoirtmcnden Buch¬ 
ausgabe veröffentlicht werden wird. 
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Das Nirvana. 

Aus dem Milindapanha (S. 310—328). 

Übersetzt von Nyanatiloka. 

Können alle bei rechtem Wandel das Nirvana 

erreichen? 

„Erreichen wohl, ehrwürdiger Nägascna, alle, die einen 
rechten Wandel führen, die Durchdringung des Gesetzes, oder 
erreichen sie einige nicht?“ 

„Die einen, o König, erreichen die Durchdringung, die 
anderen nicht.“ 

„Wer aber erreicht sie, o Ehrwürdiger, und wer nicht?“ 

„Ein Tier, o König, selbst wenn cs recht lebt, erreicht 
keine Durchdringung des Gesetzes, ebensowenig der im Ge¬ 
spensterreiche Wiedererschienene, der von falscher Erkenntnis 
Erfüllte, der Betrüger, der Muttermörder, der Vatermörder, 
der Heiligemnürder, der Ordensspalter, wer (eines Buddha) 
Blut vergossen hat, wer sich in diebischer Weise (ohne Weihe) 
dem Orden anschließt, der zu den Andersgläubigen Überge¬ 
tretene, der Nonnenschänder, wer eines der dreizehn schweren 
Vergehen begangen und sich nicht wieder frei davon gemacht 
hat (durch Bekenntnis, Buße usw.), der Entmannte, der Zwitter 
und ein Kind unter sieben Jahren. Diese sechzehn Wesen 
erreichen keine Durchdringung des Gesetzes, selbst wenn sie 
einen rechten Wandel führen.“ 

„Daß, o Ehrwürdiger, die (zuerst genannten) fünfzehn 
gehemmten Wesen keine Durchdringung des Gesetzes er¬ 
reichen, das mag sein oder mag nicht sein. Doch aus welchem 
Grunde ein Kind unter sieben Jahren trotz seines rechten 
Wandels keine Durchdringung des Gesetzes erreichen soll, 
das ist wohl noch eine Frage. Ist denn wohl das Kind nicht 
frei von Gier, Haß und Verblendung, frei von Dünkel unc! 
falschen Ansichten, von Mißmut und sinnlichen Gedanken? 
Von den Leidenschaften unbefleckt, dürfte doch das Kind 
geeignet, fähig und imstande sein, gleich auf einmal die vier 
Wahrheiten zu durchdringen.“ 
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„Das, o König, ist ja gerade der Grund für meine 
Behauptung, daß ein Kind unter sieben Jahren trotz seines 
rechten Wandels das Gesetz nicht durchdringt. Könnte ihm 
nämlich bei giererregenden Dingen Gier kommen, bei haßer¬ 
regenden Haß, bei betörenden Betörung, bei berauschenden 
Wahn, und könnte es Ansichten, sowie Lust und Unlust be¬ 
greifen, Verdienstvolles von Schuldvollem unterscheiden, dann 
könnte es wohl für das Kind eine Durchdringung des Gesetzes 
geben. Doch beim Kinde unter sieben Jahren ist der Geist 
ohnmächtig und schwach, beschränkt, gering, klein, langsam 
und unklar; das upcrscliaffene Element des Nirvana aber 
ist gewichtig, schwerwiegend, weit und mächtig. Und das 
Kind unter sieben Jahren mit seinem schwachen, beschränkten, 
langsamen und unklaren Geiste ist nicht imstande, das ge¬ 
wichtige, schwerwiegende, große und mächtige, gewaltige, 
unerschaffene Element des Nirvana zu durchdringen. Könnte 
z. B. ein Mann mit seiner natürlichen Kraft, Stärke und An¬ 
strengung den Sineru, den König der Berge, ausreißen, diesen 
so schweren, lastenden, großen und mächtigen Berg?“ 

„Das wohl nicht, o Ehrwürdiger.“ 

„Und aus welchem Grunde nicht, o König?“ 

„Weil dazu, o Ehrwürdiger, der Mann zu schwach, der 
Sineru, der König der Berge, aber gar zu gewaltig ist.“ 

„Oder könnte man wohl, o König, diese so lange, breite, 
umfangreiche, weite, ausgebreitete, ausgedehnte, große und 
mächtige Erde dadurch, daß man sie mit einem winzigen 
Tropfen Wasser anfeuchtet, in Schlamm verwandeln?“ 
„Das wohl nicht, o Ehrwürdiger.“ 

„Und warum nicht, o König?“ 

„Weil der Wassertropfen, o Ehrwürdiger, gar winzig, 
die große Erde aber zu gewaltig ist.“ 

„Oder: nimm an, o König, es brenne da ein schwa¬ 
ches, mattes, kleines, winziges, unbedeutendes Feuerchen. 
Könnte man wohl damit in der Welt mitsamt ihren Göttern 
die Finsternis vertreiben und Licht erzeugen?“ 

„Das wohl nicht, o Ehrwürdiger.“ 

„Und warum nicht, o König?“ 
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„Weil, o Ehrwürdiger, das Feuer gar winzig, die Welt 
aber gar zu groß ist.“ 

„Ebenso auch, o König, ist beim Kinde unter sieben 
Jahren der Geist ohnmächtig und schwach, beschränkt, gering, 
klein, langsam, unklar, durch das große Dunkel der Verblendung 
verhüllt Darum kann man schwerlich in ihm das Licht der 
Erkenntnis erwecken. Das eben ist der Grund, daß das Kind 
unter sieben Jahren trotz seines rechten Wandels das Gesetz 
nicht durchdringt Nimm an, ein kranker, dürrer, winziger 
Schakal erblicke einen mächtigen Elefanten von neun Fuß 
Länge, drei Fuß Breite, zehn Fuß Umfang, und acht Fuß Höhe. 
Und er wolle den Elefanten mit sich fortsclileifen, um ihn 
aufzufressen. Brächte das wohl jener Schakal fertig?“ 

„Nein, o Ehrwürdiger.“ 

„Und warum nicht?“ 

„Weil der Schakal, o Ehrwürdiger, so winzig und der 
Elefant so gewaltig ist“ 

„Ebenso auch, o König, ist beim Kinde unter sieben 
Jahren der Geist ohnmächtig und schwach, beschränkt, gering, 
klein, langsam und unklar; gewaltig aber das unerschaffene 
Element des Nirvana. Und mit seinem schwachen, beschränk¬ 
ten, langsamen und unklaren Geiste ist das Kind nicht im¬ 
stande, das gewaltige, unerschaffene Element des Nirvana 
zu durchdringen. Das eben ist der Grund, daß das Kind unter 
sieben Jahren trotz seines rechten Wandels das Gesetz nicht 
durch dringt.“ 

„Vortrefflich, ehrwürdiger Nägasena! So ist cs, und 
so nehme ich es an.“ 

Gibt's im Nirvana noch Leiden? 

„Ist wohl,- ehrwürdiger Nägasena, das Nirvana ein 
vollkommenes Glück, oder ist es noch mit Leid vermischt?“ 

„Ein vollkommenes Glück, o König, ist das Nirvana, 
unvermischt mit Leid.“ 

„Das glaube ich nicht, ehrwürdiger Nägasena. Nach 
• • • 

meiner Überzeugung ist das Nirvana mit Leid vermischt, denn 
ich habe meinen Grund dafür. Bei allen nach dem Nirvana 
Strebenden nämlich findet man, daß sie sich körperlich und 


Übersetzt voti Nyaiiatiloka 


103 


geistig quälen und abplagen, sieb beim Stellen, Gehen, Sitzen, 
Liegen und Essen bezwingen, den Schlaf unterdrücken, die 
Sinne bändigen, Schätzen und Gütern entsagen und liebe 
Freunde und Vettern verlassen. Die aber in der Welt im 
Glück und Genüsse leben, alle diese lassen die Sinne an den 
fünf Sinnendingen sich ergötzen und erfreuen: das Auge an 
den so mannigfaltigen, äußerst lieblichen Formen; das Ohr 
an den so mannigfaltigen, äußerst lieblichen, durch Gesang 
und Musik erzeugten, angenehm empfundenen Tönen; die 
Nase an den so mannigfaltigen, äußerst lieblichen, durch 
Blüten, Früchte, Blätter, Rinde, Wurzeln oder Kernholz er¬ 
zeugten, angenehm empfundenen Düften; die Zunge an den 
so mannigfaltigen, äußerst lieblichen, beim Kauen, Essen, 
Lecken, Trinken und Schmecken erzeugten, angenehm em¬ 
pfundenen Geschmacksempfindungen; den Körper an den so 
mannigfaltigen, äußerst lieblichen, durch etwas ganz Zartes, 
ganz Weiches erzeugten, angenehm empfundenen Körpcr- 
enipfindungen; den Geist an den so mannigfaltigen, äußerst 
lieblichen, guten und bösen, edlen und unedlen Gedanken 
und Erwägungen. Ihr dagegeii unterdrückt, stört, hindert 
und hemmt den Genuß am Sehen, Hören, Riechen, Schmecken, 
unterdrückt den körperlichen und geistigen Genuß. Bei ge¬ 
quältem Körper aber empfindet man körperliches Schmerz¬ 
gefühl, und bei gequältem Geiste geistiges Schmerzgefühl. 
Hat denn nicht auch Mägandiya, der Pilger, von dem Erhabenen 
tadelnd gesagt, daß er, der Asket Gotama, ein Lebensver¬ 
neiner sei? Aus diesem Grunde eben behaupte ich, daß das 
Nirvana mit Leid vermischt ist.“] 

„Nicht ist, o König, das Nirvana mit Leid vermischt. 
Lin vollkommenes Glück ist das Nirvana. Was du aber als 
das leidvolle Nirvana bezeichnest, dies Leiden ist ja gar nicht 
das Nirvana, sondern nur der der Verwirklichung des Nir¬ 
vana vorausgehende Zustand, das Suchen nach dem Nirvana. 
Ein ganz und gar vollkommenes Glück aber ist das Nirvana, 
unvermischt mit Leid. Darüber will ich dich aufklären. Kennen 
wohl, o König, die Fürsten so etwas wie Herrscherglück?“ 

„Gewiß, o Ehrwürdiger.“ 
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„Ist wohl, o König, jenes Herrscherglück mit Leid ver- 
m ischt?“ 

„Nein, o Ehrwürdiger,“ 

„Warum aber ziehen dann, o König, wenn ein Grenz¬ 
gebiet in Aufruhr ist, zur Bezähmung der Grenzbewohner 
jene Fürsten, von Ministern, Räten, Soldaten und Wachen 
umgeben, hinaus und eilen auf ebenen und unebenen Wegen 
umher, belästigt von Fliegen und Stechmücken, von Wind 
und Sonnenglut, führen Krieg und hegeben sich in Lebens¬ 
gefahr?“ 

„Nicht das, ehrwürdiger Nägasena, ist ja das Herrscher¬ 
glück, sondern nur der dem Suchen nach dem Herrscherglück 
vorausgehende Zustand, Nachdem die Fürsten aber unter 
Leiden danach gerungen haben, genießen sic schließlich dieses 
Herrscherglück. Somit ist das Herrscherglück unverinischt 
mit Leid; und etwas anderes ist Herrscherglück, etwas anderes 
aber Leiden.“ 

„Ebenso auch, o König, ist das Nirvana ein vollkom¬ 
menes Glück, unverinischt mit Leid. Die aber noch nach dem 
Nirvana ringen, quälen ihren Körper und Geist, bezwingen 
sich im Stehen, Gehen, Sitzen, Liegen und Essen, unterdrücken 
den Schlaf, bändigen die Sinne, opfern Leib und Leben; und 
nachdem sie unter Leiden darnach gerungen haben, genießen 
sic schließlich das vollkommene Glück des Nirvana, gerade 
wie die Fürsten nach Niederwerfung ihrer Feinde das Herrscher¬ 
glück genießen. Somit ist das Nirvana ein vollkommenes 
Glück, unverinischt mit Leid, und etwas anderes ist das Nir¬ 
vana, etwas anderes aber das Leiden. Auch noch einen 
anderen Vergleich sollst du hören. Empfinden wohl, o König 
die ausgelernten Künstler so etwas wie Kunstgenuß?“ 1 

„Gewiß, o Ehrwürdiger.“ 

„Wozu aber, o König, begrüßen sie dann ehrfurchtsvoll 
ihren Lehrer, erheben sich vor ihm, holen ihm Wasser, fegen 
sein Haus, warten ihm mit Zahnstäbchen und Mundwasser 
auf, begnügen sich mit Speiseresten, reiben ihn ein, baden ihn, 
waschen seine Füße und quälen so,, indem sie ihren eigenen 
Willen unterdrücken und einem fremden Willen folgen, durch 
unbequeme Lagerstatt und grobe Nahrung ihren Körper?“ 


Übersetzt von Nyanntilolca 


105 


„Nicht das, ehrwürdiger Nägasena, ist ja der Kunstgenuß, 
sondern nur der der Verwirklichung der Kunst vorangehende 
Zustand. Nachdem die Künstler aber unter Leiden nach der 
Verwirklichung der Kunst gerungen haben, wird ihnen schließ¬ 
lich der Kunstgenuß zuteil. Somit ist der Kunstgenuß unver- 
mischt mit Leid; und etwas anderes ist der Kunstgenuß, etwas 
anderes aber das Leiden.“ 

„Ebenso auch, o König, ist das Nirvana ein vollkom¬ 
menes Glück, unverinischt mit Leid. Die aber noch nach dem 
Nirvana ringen, quälen ihren Körper und Geist, bezwingen 
sich im Stehen, Gehen, Sitzen, Liegen und Essen, unterdrücken 
den Schlaf, bändigen die Sinne, opfern Leib und Leben; und 
nachdem sie unter Leiden darnach gerungen haben, genießen 
sie schließlich das vollkommene Glück des Nirvana, gerade 
wie dem ausgclernten Künstler der Kunstgenuß zuteil wird. 
Somit ist das Nirvana ein vollkommenes Glück, unvermischt 
mit Leid; und etwas anderes ist das Leiden, etwas anderes 
aber das Nirvana.“ 

„Vortrefflich, ehrwürdiger Nägasena! So ist es, und 
so nehme ich es an.“ 

Kann man das Nirvana beschreiben? 

„Ihr sprecht da vom Nirvana, ehrwürdiger Nägasena. 
Läßt sich nun wohl Form, Gestalt, Dauer oder Grüße dieses 
Nirvana durch Gleichnisse, Gründe, Ursachen und Schluß¬ 
folgerungen erklären?“ 

„Nein, o König, unvergleichbar ist das Nirvana.“ 

„Dem stimme ich nicht bei, ehrwürdiger Nägasena, daß 
man vom Nirvana, das doch wirklich etwas Existierendes ist, 
nicht Form, Gestalt, Dauer oder Größe angeben könne. Über¬ 
zeuge mich denn davon an Hand von Beweisen!“ 

„Gut, o König, ich werde dich durch Gleichnisse davon 
überzeugen. Gibt es wohl ein Weltmeer?“ 

„Gewiß, o Ehrwürdiger.“ 

„Wenn aber, o König, dich jemand darnach fragen 
sollte, wieviel Wasser sich im Weltmeere befinde, und wieviele 
Wesen darin hausen, was würdest du diesem auf seine Frage 
erwidern?“ 
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„Ich wurde sagen: »Lieber Mann, du fragst mich da 
etwas, das man nicht zu fragen hat. Eine solche Frage darf 
niemand stellen. Abzuweisen ist eine solche Frage. Und nie 
haben die Naturbeschreiber das Weltmeer so erklärt. Denn 
nicht möglich ist es, das Wasser des Weltmeeres zu messen 
oder die darin hausenden Wesen zu zahlen!« Das würde ich 
diesem erwidern.“ 

„Warum aber, o König, würdest du betreffs des Welt- 
, meeres, das doch etwas wirklich Existierendes ist, eine solche 
Antwort "eben? Solltest du nicht eher das Weltmeer messen 
und jenem mitteilen, daß sich so und soviel Wasser darin 
befinde, und soviel Wesen darin hausen?“ 

„Das kann ich nicht, o Ehrwürdiger. Dieses Problem geht 
über meine Kräfte.“ 

„Gerade wie du, o König, von dem Weltmeere, das doch 
etwas wirklich Existierendes ist, sagst, daß man weder sein 
Wasser messen, noch die darin hausenden Wesen zählen könne: 
so auch kann man vom Nirvana, obwohl es etwas wirk¬ 
lich Existierendes ist, dennoch keine Form, Gestalt, Dauer 
und Größe angeben. Doch möchte ein Magiegewaltiger, 
Geistesmächtiger eher imstande sein, das Wasser des Welt¬ 
meeres zu messen und die darin hausenden Wesen zu zählen, 
als die Form, Gestalt, Dauer und Große des Nirvana anzu¬ 
geben. Aber noch einen weiteren Vergleich sollst du hören. 
Gibt es nicht wohl unter den Göttern solche, die man als die 
„Formlosen Götter“ bezeichnet?“ 

„Ja, o Ehrwürdiger. Davon habe ich gehört.“ 

„Kann man min wohl, o König, die Form, Gestalt, Dauer 
und Größe dieser Götter durch ein Gleichnis klarmachen?“ 

„Nein, o Ehrwürdiger.“ 

„Dann gibt es also, o König, keine Götter der Formlosen 
Welt.“ 

„Es gibt, o Ehrwürdiger, solche Götter, doch ihre Form 
läßt sich nicht erklären.“ 

„Genau so aber, o König, verhält es sich mit dem 
Nirvana.“ 

„Gut, ehrwürdiger Nägasena, es sei zugegeben, daß das 
Nirvana ein vollkommenes Glück ist, doch daß man nicht 
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imstande ist, seine Form anzugeben. Gibt es nun aber irgend 
ein Merkmal des Nirvana, das sich auch in anderen Ding en 
findet, irgend etwas, das sich wenigstens durch ein Gleichnis 
andeuten ließe?“ 

„Nicht hinsichtlich seiner wahren Beschaffenheit, o 
König, wohl aber hinsichtlich seiner Merkmale läßt sich einiges 
durch Gleichnisse andeuten.“ 

„Schön, ehrwürdiger Nägasena. So antworte denn bald, 
damit ich wenigstens über einen Punkt, über die Merkmale 
des Nirvana, eine Erklärung habe. Lösche die Glut meines 
Herzens und stille sie mit dem kühlenden, linden Hauche 
deiner Wortei“ 

„Ein Merkmal der Lotosblume, o König, findet sich im 
Nirvana. Zwei Merkmale des Wassers finden sich darin, drei 
Merkmale der Arznei, vier Merkmale des Weltmeeres, fünf 
Merkmale der Nahrung, zehn Merkmale des Raumes, drei 
Merkmale des Edelsteinjuwels, drei Merkmale des roten Sandel¬ 
holzes, drei Merkmale des Butterölschaumes und fünf Merk¬ 
male des Berggipfels.“ 

„Ein Merkmal der Lotosblume, sagst du, ehrwürdiger 
Nägasena, finde sich im Nirvana; welches ist dieses eine 
Merkmal?“ 

„Gleichwie, o König, die Lotosblume vom Wasser unbe¬ 
rührt bleibt, so bleibt das Nirvana von allen Leidenschaften 
unbefleckt. Dies ist das eine Merkmal.“ 

„Zwei Merkmale des Wassers, sagst du, ehrwürdiger 
Nägasena, fänden sich im Nirvana; welches sind diese beiden?“ 
„Gleichwie, o König, das Wasser kühl ist und die Glut 
löscht, so ist das Nirvana kühlend und löscht die Glut aller 
Leidenschaften. Dies ist das erste Merkmal. Wie fernerhin 
das Wasser den erschöpften, voti Hunger, Durst und Hitze 
gequälten menschlichen und tierischen Geschöpfen den Durst 
stillt, so stillt das Nirvana den Durst der Sinnengier, der Da¬ 
seinsgier und der Wohlseinsgier 1 ). Dies ist das zweite Merk¬ 
mal.“ 


l ) käma-tonhä, bhava-tanhä, vibhava-t anhä. Siehe Nyanatiloka, Wort 
des Buddha, II. u. Anm, 10 u. 11. 
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,,Drci Merkmale der Arznei, sagst du, ehrwürdiger Näga¬ 
sena, fänden sicli im Nirvana; welches sind diese drei?“ 
„Gleichwie, o König, die Arznei für die Menschen, 
die an einer Vergiftung leiden, eine Zuflucht bildet, so ist das 
Nirvana die Zuflucht für die von den Leidenschaften ge¬ 
plagten Wesen. Dies ist das erste Merkmal. Wie fernerhin die 
Arznei den Krankheiten ein Ende macht, so macht das Nir¬ 
vana allem Leiden ein Ende. Dies ist das zweite Merkmal. 
Wie fernerhin die Arznei ein ambrosischer Trank ist, so auch 
ist es das Nirvana. Dies ist das dritte Merkmal.“ 

„Vier Merkmale des Weltmeeres, sagst du, ehrwürdiger 
Nägasena, fänden sich im Nirvana; welches sind diese vier?“ 
„Gleichwie, o König, das Weltmeer sich aller Leichen 
entledigt, so ist das Nirvana ledig jeder Leidenschaft. Dies 
ist das erste Merkmal. Wie fernerhin das Weltmeer gewaltig 
ist, uferlos, und trotz aller Zuflüsse nie ganz voll wird, so ist 
das Nirvana gewaltig, ohne Diesseits und Jenseits, und wird 
trotz aller der Wesen niemals voll. Dies ist das zweite Merk¬ 
mal. Wie fernerhin das Weltmeer die Behausung mächtiger 
Geschöpfe bildet, so bildet das Nirvana die Wohnstätte großer 
Heiliger, fleckenloser, leidenschaftserlöster, machtbegabter, 
willensgewaltiger Wesen. Dies ist das dritte Merkmal. Wie 
fernerhin das Weltmeer mit den wie Blüten ausgehenden un¬ 
zählbaren, mannigfachen, mächtigen Wellen bedeckt ist, so 
ist das Nirvana bedeckt mit den unzähligen, mannigfachen, 
großen, unbefleckten, lauteren Blüten des Wissens und der 
Erlösung. Dies ist das vierte Merkmal.“ 

„Fünf Merkmale der Nahrung, sagst du, ehrwürdiger 
Nägasena, fänden sich im Nirvana; welches sind diese fünf?“ 
„Gleichwie, o König, die Nahrung alle Wesen am Leben 
erhält, so ist das Nirvana, einmal verwirklicht, der Erhalter 
des Lebens, indem es Alter und Tod ein Ende setzt. Dies ist 
das erste Merkmal. Wie fernerhin die Nahrung allen Wesen 
Kraft verleiht, so bringt das Nirvana, einmal verwirklicht, 
in allen Menschen höhere Kräfte zur Entfaltung. Dies ist das 
zweite Merkmal. Wie fernerhin die Nahrune allen 'Wesen 
Schönheit verleiht, so verleiht das Nirvana, einmal verwirk¬ 
licht, allen Wesen Tugendschönheit. Dies ist das dritte Merk- 
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mal. Wie fernerhin die Nahrung aller Wesen Qualen lindert, 

30 stillt das Nirvana, einmal verwirklicht, in allen Wesen die 
Qual der Leidenschaften. Dies ist das vierte Merkmal. Wie 
fernerhin die Nahrung in allen Wesen den Hunger und Durst 
vertreibt, so vertreibt das Nirvana, einmal verwirklicht, in 
allen Wesen des ganzen Leidens Hunger und Schwäche. Di ßS 
ist das fünfte Merkmal.“ 

„Zehn Merkmale des Raumes, sagst du, ehrwürdiger 
Nägasena, fänden sich im Nirvana; welches sind diese zehn?“ 
„Gleichwie, o König, der Raum nicht entsteht, altert und 
stirbt, weder verschwindet noch wiedererscheint und unüber¬ 
windbar ist, gesichert gegen den Raub durch Diebe, ohne 
Stützpunkt, von Vögeln belebt, unbeschränkt und unendlich: 
ebenso auch entsteht, altert und stirbt das Nirvana nicht, 
verschwindet nicht und erscheint nicht wieder, kann nicht 
bezwungen oder geraubt werden, ist unabhängig, die Fährte 
der Edlen, unbeschränkt und unendlich. Dies sind clic zehn 
Merkmale.“ 

„Drei Merkmale des (magischen) Edelsteinjuwels, sagst 
du, ehrwürdiger Nagasena, fänden sich im Nirvana; welches 
sind diese drei?“ 

„Gleichwie, o König, das Edelsteinjuwel durch seinen 
Glanz alle Wünsche erfüllt, Freude erweckt und Nutzen bringt, 
so auch tut es das Nirvana. Dies sind die drei Merkmale“. 

„Drei Merkmale des roten Sandelholzes, sagst du, ehr¬ 
würdiger Nagasena, fänden sich im Nirvana; welches sind 
diese drei?“ 

„Gleichwie, o König, das rote Sandelholz schwer zu er¬ 
langen ist, einen unvergleichlichen Duft besitzt und von den 
Edlen gepriesen wird, so auch ist es mit dem Nirvana der 
Fall. Dies sind die drei Merkmale.“ 

„Drei Merkmale des Butterölschaumes, sagst du, ehr¬ 
würdiger Nägasena, fänden sich im Nirvana; welches sind diese 
drei?“ 

„Gleichwie, o König, der Butterölschaum voll¬ 
kommen im Glanze ist, so auch ist das Nirvana vollkommen 
im Tugendglanze. Dies ist das erste Merkmal. Wie fernerhin 
4er Butterölschauni vollkommen im Dufte ist, so auch ist 
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das Nirvana vollkommen im Dufte der Sittlichkeit Dies ist 
das zweite Merkmal. Wie fernerhin der Butterölscliaum voll¬ 
kommen irn Gesclnnackc ist, so auch ist das Nirvana voll¬ 
kommen in seinem inneren Gehalte. Dies ist das dritte 
Merkmal“. 

„Fünf Merkmale eines Berggipfels, sagst du, ehrwürdiger 
Nägasena, fänden sich im Nirvana; welches sind diese fünf?“ 
„Gleichwie, o König, der Berggipfel in die Höhe ragt, 
so ist das Nirvana hoch erhaben. Dies ist das erste Merkmal. 
Wie fernerhin der Berggipfel unerschütterlich ist, so auch ist 
das Nirvana unerschütterlich. Dies ist das zweite Merkmal. 
Wie fernerhin der Berggipfel schwer zu erklimmen ist, so . 
auch ist das Nirvana allen Leidenschaften unzugänglich. Dies 
ist das dritte Merkmal. Wie fernerhin auf dem Berggipfel 
keine Keime mehr entstehen können, so auch läßt das Nir¬ 
vana keine Leidenschaften mehr emporkommen. Dies ist 
das vierte Merkmal. Wie fernerhin der Berggipfel sich weder 
hinneigt noch herneigt, so ist das Nirvana frei von Zuneigung 
und Abneigung. Dies ist das fünfte Merkmal.“ 

„Vortrefflich, ehrwürdiger Nägasenal So ist es, und 
so nehme ich es an.“ 

Kann das Nirvana erzeugt werden? 

„Ihr sagt da* ehrwürdiger Nägasena, daß das Nirvana 
weder'der Vergangenheit noch der Gegenwart noch der Zukunft 
angehöre, daß es weder erzeugt noch u«erzeugt noch erzeugbar 
sei. Wenn nun der im Wandel Vollkommene das Nirvana 
verwirklicht, erreicht er es wohl dann als etwas bereits Er¬ 
zeugtes, oder erzeugt er es zuvor?“ 

„Weder das eine noch das andere trifft zu, o König. 
Und doch besteht dieses Element des Nirvana, das der im 
Wandel Vollkommene verwirklicht.“ 

„Verwirre, ehrwürdiger Nägasena, dieses Problem nicht 
durch deine Erklärungen. Erkläre es offen und deutlich; und von 
Eifer und Streben erfüllt, lege dar, was du darüber erfahren 
hast! Die Menschen sind eben darüber im Unklaren und 
voller Zweifel und sind in Ungewißheit geraten. Zerstöre diesen 
Stachel der inneren Unruhe!“ 
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,,Es existiert, o König, dieses Element des Nirvana, 
dieses so friedvolle, selige, erhabene. Und dieses Nirvana ist 
es, das der im Wandel Vollkommene verwirklicht, indem er 
der Weisung des Siegers getreu die Gebilde voll Einsicht erfaßt, 
gerade wie der Schüler unter Anleitung durch seine Lehrer 
voll Einsicht die Wissenschaft sich zu eigen macht. Und in 
welchem Sinne ist das Nirvana aufzufassen? Als frei von 
Qual, Unfall und Schrecken, als Sicherheit, Friede, Glück, 
Seligkeit, Erhabenheit, Lauterkeit und Kühle. 

„Gleichwie, o König, einer, sobald er sich mitten in den 
Flammcn eines durch einen großen Haufen Holz genährten 
brennenden, lodernden Feuers befindet, sich eifrig heraus¬ 
rettet und an einen vor dem Feuer geschlitzten Ort be¬ 
gibt und dort höchstes Wohl empfindet: ebenso auch, o König, 
verwirklicht der im Wandel Vollkommene durch weise Er¬ 
wägung das von der dreifachen Feuersglut freie höchste Glück 
des Nirvana. Als das Feuer nämlich hat man das dreifache 
Feuer (der Gier, des Hasses und der Verblendung) zu be¬ 
trachten; als den ins Feuer geratenen Mann den im Wandel 
Vollkommenen, und als den vom Feuer geschützten Ort das 
Nirvana. 

„Oder: gleichwie ein Mann, der in eine mit Schlangen-, 
Hunde- oder Menschenleichen angcfüllte, für körperliche Be¬ 
dürfnisse bestimmte Grube gefallen ist und sich in die Haare 
der Leichen verwickelt hat, mit aller Macht sich herausrettet 
und einen von Leichen freien Ort aufsucht und dort höchstes 
Wohl empfindet: ebenso auch verwirklicht der im Wandel 
Vollkommene durch weise Erwägung das von den Leichen der 
Leidenschaften freie, höchste Glück des Nirvana. Als Leichen 
nun hat man die fünf Sinnendinge zu betrachten, als den 
unter die Leichen geratenen Mann den im Wandel Vollkom-. 
menen, und als die von Leichen freie Stätte das Nirvana. 

„Oder: gleichwie ein Mann, der von Feinden mit ge¬ 
zückten Schwertern umringt ist, in Angst und Schrecken 
gerät, bebt und verwirrten, unruhigen Geistes ist; sobald er 
aber mit Mühe von dort entkommen und an einen starken, 
befestigten, sicheren, ungefährdeten Ort gelangt ist, dort höch-. 
stes Glück empfindet: ebenso auch, o König, verwirklicht 
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der im Wandel Vollkommene durch weise Erwägung das von 
Angst und Schrecken freie höchste Glück des Nirvana. Als 
Schrecken nun hat man hier die durch Alter, Krankheit und 
Tod bedingten, immer wieder auf tretenden Schrecken zu be¬ 
trachten; als den von Furcht erfüllten Mann den im Wandel 
Vollkommenen, und als die gefahrlose Stätte das Nirvana. 

„Oder: gleichwie ein Mann, der an einer schmutzigen, 
kotigen, dreckigen, schlammigen Stelle hingefallen ist, voll 
Eifer den Dreck und Schlamin von sich entfernt, sich an einen 
reinen, sauberen Ort begibt und dort höchstes Glück emp¬ 
findet: ebenso auch, o König, verwirklicht der im Wandel 
Vollkommene durch weise Erwägung das vom Dreck und. 
Schlamm der Leidenschaften freie, höchste Glück des Nir¬ 
vana. Als Dreck nun hat man hier Gewinn, Ehre und 
Ruhm zu betrachten; als den in den Dreck gefallenen Mann 
den im Wandel Vollkommenen, und als die reine, unbefleckte 
Stätte das Nirvana.“ 

„Auf welche Weise aber, o Ehrwürdiger, verwirklicht der 
.im Wandel Vollkommene das Nirvana?“ 

„Gleichwie, o König, ein Mann an einer den ganzen 
Tag über erhitzten, glühendheißen, feurigen Eiscnkugel weder 
unten, noch oben, noch in der Mitte irgend eine Stelle bemerkt, 
wo er sie anfassen könnte: ebenso auch, o König, erwägt der 
Jm Wandel Vollkommene der Gebilde Werdegang; und indem 
er der Gebilde Werdegang erwägt, gewahrt er dabei das Ge- 
• borenwerden, gewahrt er das Altern, gewahrt er die Krankheit, 
gewahrt er das Sterben, und nicht bemerkt er darin irgendwie 
Glück oder Labsal; und weder am Anfang, noch in der Mitte, 
noch am Ende bemerkt er irgend etwas, woran er sich hängen 
sollte. Dabei bemächtigt sich der Widerwille seines Herzens, 
und eine Glut befällt seinen Körper. Und weil er da keinen 
Schutz, keine Zuflucht, keine Sicherheit findet, wird er der 
.Werdeformen überdrüssig. Gleichwie ein Mann, der in ein 
.großes, flammendes Feuermeer hineingeraten und dort ohne 
Zuflucht, Sicherheit und Schutz ist, Grauen vor dem Feuer 
empfindet: so auch bemächtigt sich, da er nirgends etwas findet, 
.woran er sich hängen sollte, der Widerwille seines Herzens, 
.und eine Glut befällt seinen Körper. Und weil er da keinen 
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Schutz, keine Zuflucht, keine Sicherheit findet, wird er der 
Werdeformen überdrüssig. Und während er in dem Werde¬ 
prozeß Schrecken wittert, erhebt sich in ihm der Gedanke: 
»Ein verzehrendes Feuer, wahrlich, ist dieser Werdeprozeß, 
lodernd, aufflammend, voll des Elends und der Verzweiflung* 
Daß doch einer das Jenseits des Werdens erreichen könnte, 
dieses höchste, erhabenste Ziel, den Stillstand aller Bildungen, 
die Loslösung von allen Substraten, der Gier Vernichtung, 
die Abwendung, die Aufhebung, das Nirvana!« So drängt 
sein Herz nach dem Jenseits des Werdens, erfreut sich daran, 
erheitert sich und fühlt sich zufrieden in dem Gedanken: 
»Endlich, wahrlich, habe ich den Ausgang gefunden 1« gerade 
wie ein Mann, der sich verirrt hat und in eine fremde Gegend 
geraten ist, beim Auffinden des zu seinem Ziele führenden 
Weges froh, heiter und zufrieden wird, weil er endlich den 
Weg gefunden hat. Und um das Jenseits des Werdens zu er¬ 
reichen, pflegt er den Pfad, forscht ihm nach, hegt ihn, wandelt 
ihn beharrlich. Und auf dieses Ziel heftet sich seine Achtsam¬ 
keit, auf dieses Ziel heftet sich sein Wille, auf dieses Ziel 
richtet sicli seine Verzückung. Und dadurch, daß er immer 
wieder erwägt, tiberkommt sein Geist den Werdeprozeß und 
gelangt zu jenem Zustande, wo es kein Werden mehr gibt. 
Und hat er das Jenseits des Werdens erreicht, so sagt man von 
ihm, daß er das Nirvana verwirklicht hat.“ 

„Vortrefflich, ehrwürdiger Nägasena! So ist es, und 
so nehme ich es an.“ 

Gibt es einen Ort für das Nirvana? 

„Gibt es wohl, ehrwürdiger Nägasena, einen Ort im 
Osten, Westen, Norden oder Süden, oder in einer Zwischen- 
richtung, oder über oder unter uns, wo sich das Nirvana 
befindet?“ 

„Nein, o König.“ 

„Wenn es aber, o Ehrwürdiger, keinen Ort gibt für 
das Nirvana, so gibt es doch auch kein Nirvana. Und alle, 
die dieses Nirvana verwirklicht haben, deren Verwirklichung 
ist eben nichtig. Ich will dir den Grund hierfür erklären: Wie 
nämlich in aller Welt das Korn im Felde entsteht, der Duft 
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in der Blüte, die Blume am Strauch, die Frucht am Baume, 
das Kleinod im Meere, und jeder, der eines dieser Dinge 
wünscht, es sich dort holen kann: so auch muß es, wenn 
es ein Nirvana gibt, auch einen Entstehungsort jenes 
Nirvana geben. Denn gibt es keinen Entstehungsort des 
Nirvana, so, sage ich, gibt es auch kein Nirvana. Und alle, 
die dieses Nirvana verwirklicht haben, deren Verwirklichung 
ist eben nichtig.“ 

„Nicht gibt es einen Ort, o König, wo sich das Nirvana 

befindet. Und doch gibt es dieses Nirvana. Denn der im 

Wandel Vollkommene verwirklicht cs ja durch weise Erwägung. 

Gerade wie es Feuer gibt, aber keine Aufspeicherungsstätte 

* 

desselben, sondern man eben durch Zusammenrciben von 
zwei Hölzern das Feuer erlangt: so auch gibt cs zwar das 
Nirvana, aber keinen Ort, wo es aufgespeichert wäre. Sondern 
der im Wandel Vollkommene verwirklicht es durch weise 
Erwägung. Und gleichwie es zwar die sieben Kleinode (des 
Wcltherrschers) gibt — das Kleinod des Rades, des Elefanten, 
des Rosses, des Edelsteins, des Weibes, des Hausvaters und 
des Ratgebers — aber sich dafür kein Aufspeicherungsamt 
findet, sondern sich eben diese Dinge bei dem Adeligen von 
vollendetem Wandel kraft seines Wandels offenbaren: so auch 
gibt es zwar das Nirvana, aber keinen Ort, wo es aufge¬ 
speichert wäre. Sondern der im Wandel Vollkommene verwirk¬ 
licht es durch weise Erwägung.“ 

„Zugegeben, ehrwürdiger Nägasena, daß es keinen 
Ort gibt, wo sich das Nirvana befindet. Gibt es aber wohl eine 

Stätte, in der verweilend der im Wandel Vollkommene das 

* • 

Nirvana verwirklicht?“ 

„Ja, o König, die gibt es.“ 

„Welches aber, o Ehrwürdiger, ist diese Stätte?“ 

„Die Sittlichkeit, o König, ist diese Stätte. Denn in 
der Sittlichkeit fest verharrend verwirklicht durch weises 
Erwägen der im Wandel Vollkommene das Nirvana, ganz 
gleich wo er sich befindet, im Lande der Skythen oder der 
Griechen, in China oder der Tartarei, in Alexandrien (am Indus) 
oder Nikumba, in Käsi oder Kosala, in Kashmir oder Gan- 
dhära, auf einem Berggipfel oder in der Brahmawelt. Wie 
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nämlich ein Mann, der sehen kann, von jedem Orte aus, 
an dem er sich befindet, den Himmel erblickt, oder wie es 
überall für ihn einen Osten gibt: so auch mag der in Sittlich¬ 
keit Gefestigte und im Wandel Vollkommene durch weises 
Erwägen das Nirvana verwirklichen, ganz gleich wo er sich 
befindet.“ 

„Vortrefflich erklärt, ehrwürdiger Nägasena, hast du 
das Nirvana, gewiesen seine Verwirklichung, geschildert die 
Tugenden der Sittlichkeit, gezeigt den rechten Pfad, aufge¬ 
richtet die Flagge des Gesetzes, gefestigt das Auge des Gesetzes; 
und nicht umsonst ist die rechte Anstrengung der eifrig Stre¬ 
benden. So ist cs, o bester und edelster der Lehrer, und so 
nehme ich es an.“ 
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Indische Einflüsse auf die deutsche 

Literatur. 

Von A. Hillcbrandt. 

Vor einiger Zeit ist als Doktorarbeit in der philosophischen • 
Fakultät der Universität Freiburg in der Schweiz eine wert¬ 
volle Schrift von Pero Slepcevic veröffentlicht worden, die 
den Buddhismus in der deutschen Literatur behandelt. 1 ) Leider 
hat der Verfasser sie nicht einem indologischen Freunde vor¬ 
gelegt, der die vielen Versehen und Ungenauigkeiten bei 
Wiedergabe indischer Worte mit leichter Hand hätte ver¬ 
bessern können, die Mängel dürfen aber die Wertschätzung 
des Werkchens nicht hindern, das mit großer Belesenheit auf 
verschiedenen Gebieten zum“ ersten Male von dem Einflüsse 
altindischen Denkens auf moderne deutsche Geister ein über¬ 
sichtliches und zusammenfassendes Bild entworfen hat, das 
auch die Fachgelehrten überraschen wird, ln weiten Kreisen 
ist ja Gjellerup’s berühmt gewordener Roman Kainanita be¬ 
kannt, der an seinen zwei Hauptheldcn, dem indischen Kauf* 
mannssohn Kamanita und der schönen Vasitthi, den Leser in 
graziöser und anschaulicher Weise in die buddhistische Geistes¬ 
welt einführt und den Verfasser mit den Quellen aufs engste 
vertraut zeigt. Gjellerup hat sich in die indische Literatur so 
tief hinein gedacht, daß er es sogar vermochte, an einer Stelle 
den knappen und engen Stil ihrer Lehrbücher nachzuahmen 
und selbst dem Indologcn einen nicht nur sachlichen, sondern 

v t 

auch formellen Genuß zu bereiten. Mit Recht bemerkt Slepccvic, 
daß der Buddha Gjellerups der den Texten getreueste und auch 
künstlerisch wertvollste unter allen seinen Namensgenossen 
ist, daß er sehr viele und gerade die schönsten Stellen aus dem 
heiligen Kanon benützt und z. B. die Predigt Buddhas größten¬ 
teils aus den Urkunden wörtlich übertragen hat. 

Gjellerup ist nicht der einzige, er ist nur einer der vielen, 
die Anregung aus dem Gedankenborn Indiens schöpften. Sle¬ 
pcevic hat den Rahmen zu seinem Bilde dieser Literaturgattung 


1 ) Erschienen in Wien 1920 bei Gerolds Sohn. (Kommissionsverlag). 
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durch eine Schilderung des Buddhismus in Deutschland selbst 
entworfen und seinen eisten Teil mit einer Übersicht über den 
Beginn und die Anfänge buddhistischer Motive in der deut¬ 
schen Dichtung geschlossen; hierbei war für ihn der Gedanke 
leitend, daß ein abgesondertes Thema nicht verstanden werden 
könne, ohne die Formen und Ziele der ganzen Bewegung zu 
kennen, welche die moderne buddhisierende Literatur darstellt. * 
Die Bekanntschaft mit der Quellenliteratur in Europa be¬ 
ginnt mit den Arbeiten Engen Burnoufs und Christian Lassens, 
die lange die einzigen Führer auf diesem wenig bearbeiteten 
Boden waren, bis Ende der 7Ü er und Anfang der 80 er Jahre 
Oldenburg durch seine große Ausgabe des Vinaya Pitaka sich 
das Rüstzeug für seinen epochemachenden Buddha schuf und 
Rliys Davids die Pali Text society gründete, die nach und nach 
alle wichtigeren Texte des südlichen Buddhismus herausgab. 
Was vor dieser Zeit bekannt war, beruht zumeist auf Arbeiten 
über den nördlichen Buddhismus, dessen viele Zutaten die 
Reinheit der Lehre überwucherten und in gewissem Grade un¬ 
kenntlich machten. Der Buddhismus verdankt nicht allein 
dem scheinbaren Pessimismus seiner Lehre, welcher in ge¬ 
wissem Umfange mit der Anschauung moderner Philosophen 
sich zu berühren schien, sondern ebenso dem Hochsinn seiner 
Ethik, der nur scheinbaren Dogmenlosigkeit, der Milde und 
Duldsamkeit in Verbindung mit dem Zauber der unberührten 
Originalität das lebhafte Interesse, welches die Europäer in 
Anspruch nahm und ihre Gedankenwelt erregte. Kein Wunder, 
daß viele in ihm neue Stoffe suchten. 

Zwar haben manche unserer Dichter schon früh buddhis¬ 
tische Motive verwendet, ihren Ursprung aber nicht gekannt. 
Die Legende von Barlaam- und Josaphat, deren weltweite Ver¬ 
breitung Ernst Kuhn mit unvergleichlicher‘Gelehrsamkeit ge¬ 
schildert hat, hatte schon früh in christlichem Gewände in 
Deutschland Eingang gefunden; die bewußte Benützung bud¬ 
dhistischer Motive ist aber nicht früher als um die Mitte des 
vorigen Jahrhunderts festgestellt; Goethe hat den Namen 
Buddhas noch nicht gekannt. 

Besonders anregend ist der zweite Teil des genannten 
Werkchens, das Buddha in dem deutschen Epos und Drama 
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behandelt und zuerst den Barlaam- und Josaphat-Stoff in 
Christoph v. Schmidts Josaphat und in San Martes Drama 
„Des Kreuzes Prüfung“ erörtert, die beide wohl aber ebenfalls 
von dem buddhistischen Ursprung der Legende noch keine 
Vorstellung hatten. Ungleich mehr als diese jetzt fast ver¬ 
schollenen Autoren interessiert die Darstellung von Richard 
Wagner, Joseph Viktor Widmann, Philipp Mainländer, Ferdi¬ 
nand v. Hornstein, Max Vogrich, Adolf Vogl, und von dem 
schon erwähnten, auf diesem Gebiet mit 3 Werken ver¬ 
tretenen Gjellerup. 

Man kann dem Genie keine Bahnen weisen noch seine 
Wege so wenig wie die der Sonne kritisieren, aber doch vicl- 
eicht darüber Genugtuung empfinden, daß der große Meister 
deutscher Musik schließlich doch davon Abstand genommen 
hat, indische Gedanken in deutsche Töne zu übertragen, die 
für ein indisches Ohr noch weniger kongruent erschienen wären als 
für das deutsche. Aber es ist auch liier, wie in deii großen Werken 
von Glasenapp und Koch über Richard Wagners Leben wert¬ 
voll, einen Blick in die Gedanken und Pläne, mit denen er sich 
trug, zu werfen und die von Buddhas Gestalt, durch das Medium 
zunächst von Schopenhauer, nachher von Oldenberg, ausgehen¬ 
den, auf ihn cinv/irkcnden Lichter zu beobachten, die sich in 
seinem Geiste in verschiedener Weise spiegeln. „Während 
Schopenhauer, so schreibt Sh, in der Beurteilung des Buddhis¬ 
mus auch falschen Quellen Glauben schenkte, und während 
mit ihm auch alle anderen den Buddhismus nach der unver¬ 
läßlichen nordischen Literatur beurteilten, war Richard Wagner 
vielleicht der erste Mann in Deutschland, der dieser Literatur 
sein Mißtrauensvotum entgegenhielt. Analog wie in seinen 
Quellen aus dem höfischen Mittelalter, suchte er instinktmäßig 
auch liier das Ursprüngliche und Reine und baute sich mit ge¬ 
nialer Sicherheit eine buddhistische, von allem Dogmatismus 
und Zauberwesen freie Erlüsungsmoral auf, wie sie ein Viertel¬ 
jahrhundert später von den Gelehrten entdeckt wurde.“ S.4S. Der 
Verfasser gibt dann eine Analyse von dem Inhalt der im Nach¬ 
laß Wagners Vorgefundenen „Sieger“ und deren Abweichung 
von Wagners indischen Quellen und legt die Fäden dar, die 
sich von dort zum Parsifal hinüberziehen. 
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Was diesem Teil von Sl.’s Schrift Bedeutung gibt, ist 
aber nicht so sehr die durch die größeren Werke bekannte 
Schilderung der Beeinflussung Richard Wagners und der ihm 
nachgcordneten Geister durch Indien als die Gesamtdar¬ 
stellung der Einwirkung Indiens überhaupt. 

Im dritten Teil behandelt unser Autor die „allgemein 
buddhisierendc Dichtung“, d. h. den Buddhismus in lyrisch- 
epischen und lyrischen Dichtungen, wie Grisebach’s neuen 
Tannhäuser, Schack’s,Nächte des Orients* und später, die unter 
dem direkten Einfluß von buddhistischen Texten oder der 
buddhistischen Propaganda stehen: Luise Hitz’ Gangawellen, 
Hertwig’s Lotosauge usw., die buddhisierenden Romane, Er¬ 
zählungen und Dramen. Es ist nicht der Ort, alle hier in Be¬ 
tracht kommenden Namen — und SI. hat selbst nicht alle 
nennen wollen — aufzuzählen, die in Indiens Anschauungen 
sich vertieften und mit mehr oder weniger Geschick und Erfolg 
von dort ihre Stoffe holten, doch werden Bleibtreu, Schreiber, 
Dalilke unter den ersten zu nennen sein. 

Es ist merkwürdig, wie das Ferne Indien immer wieder 
den Westen durch seine geistigen Schätze anzieht und nicht 
nur in frühester Zeit durch Erfindung der Null und der soge¬ 
nannten arabischen Ziffern oder durch das Geschenk seiner 
Märchen, sondern durch religiöse Stoffe auch der Gegenwart 
neue Anregungen geschenkt hat. 

Der theosophisch-okkultischen Richtung widmet der Ver¬ 
fasser nur wenige Blätter; sie gehört in der Tat mehr in das 
Reich der mystischen als dichterischen Strömungen und wird 
eher psychologisch als literarisch aufzufassen sein. Das beste 
Buch, das über die indische Theosophic geschrieben ist und 
an seinem Schluß auch die theosophischen Bestrebungen, welche 
an Indien sich anschlicßcn, behandelt, stammt von J. S. Speyer, 
dem verstorbenen Indologen von Leiden, und ist durch feinen 
Geist und große Klarheit ausgezeichnet. 1 ) 

Man wird nicht geneigt sein, der buddhisierenden Poesie 
zu große Bedeutung beizumessen. Sl. bemerkt mit Recht, daß 
sie zwar in gewissem Sinne an die poetische Romantik aus 


l ) Erschienen bei Haesel Leipzig, 1914. 
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der Zeit vor 100 Jahren erinnert, die sich mit Eifer und Liebe 
der indischen Stoffe bemächtigte, selbst aber doch einen lehr¬ 
haften und zweckbewußten Ausdruck habe, weil diese Dichter 
ebenso viel Aufklärer ais Romantiker seien. Doch ist nicht 
zu verkennen, daß die hei uns oft bemerkbare und allzu selbst¬ 
gefällige Beschränkung des Westens auf seine eigenen Ge¬ 
dankenkreise durch diese neuen Bestrebungen, die Stoffe aus 
dem Geist des Ostens zu holen, in heilsamer Weise durch¬ 
brochen w.’rd und durch sie eine Erweiterung unseres Hori¬ 
zontes in mehr als einer Richtung beginnt Wenn Sl. bemerkt, 
daß diese buddhistische Literatur durch ihren milden und 
weiten Blick und ihren Kult der Selbstaufopferung eine Re¬ 
aktion bedeute gegen jene vorlaute, stürmische, nationalistische 
oder naturalistisch zugespitzte Kraftverehrung, deren wunder¬ 
barste und doch gefährlichste Spitze sich, besonders in Deutsch¬ 
land, um den Namen Nietzsche gebildet habe, so ist dem nicht 
zuzustimmen, weil die Literaturwelt Deutschlands im all¬ 
gemeinen von stürmischen und nationalistischen Gedanken 
weit entfernt geblieben ist und auch olme buddhistischen Ein¬ 
fluß mehr weiche Züge als andere Völker des Westens schon 
vor Bekanntschaft mit dem Buddhismus attfzuweisen hat. 
Auf die mächtigen Wellen, die neuerdings die Bekanntschaft 
mit dem wohl Überschätzten und modern gewordenen Tagore 
wirft, soll hier nicht eingegangen und nur im Anschluß an SJ. 
wichtigesliervorgehobenwerden. Wenn S’l. seine Dissertation 
von den Versehen reinigt, seinen Stoff vervollständigt, wird 
er sie zu einer Gabe von dauerndem Weit gestalten. 














T. W. Rhys Davids t 


121 


T. W. Rhys Davids f. 

Wenn ich in Folgendem mit kurzen Worten eines der 
größten Forscher auf dem Gebiete des Buddhismus gedenke, 
so geschieht cs aus dem Andenken eines Freundes heraus, der 
jahrelang mit diesem Manne zusammengearbeitet und im in¬ 
timsten Verhältnis zu ihm gestanden hat, dem die Nachricht 
von seinem Ableben als ein, wenn auch erwarteter, so doch 
nahegehender, schwerer Schlag kommt. — 

Professor T. W. Rhys Davids, dem dieser Nachruf 
gilt, und der am 27. Dezember 1922 im Alter von fast 80 Jahren 
in Chipstead die irdische Hülle abgelegt hat, war ja nicht nur 
als Gelehrter, sondern auch als Mensch eine hervorragende 
Persönlichkeit, und in meiner Erinnerung ist das Persönliche 
durchaus untrennbar von seinem Gelehrtencharaktcr. Ob¬ 
gleich er die letzten 5 Jahre seines Lebens unter ständigen 
Schmerzen zu leiden hatte, so war doch seine Lust an der Arbeit 
unvermindert und die Klarheit seines Geistes ungetrübt. 

An Winterabenden, wenn er vielleicht einen Tag voller 
Schmerzen hinter sich hatte und beim Scheine der Lampe an 
seinem Schreibtisch saß und mit mir über die brennenden 
Fragen der buddhistischen und Pali-Forschung sprach, dann 
wärmte er wieder auf und vergaß das Leid und die Schmerzen 
dieser Welt, sein Auge wurde hell und blitzte begeistert, seine 
Züge verklärten sich in sanftem Frieden. Wenn wir uns dann 
so eine Stunde oder mehr unterhalten hatten, dann pflegte er 
zu mir zu sagen: ,,Jetzt fühle ich mich wieder besser; ich danke 
Ihnen, daß Sie gekommen sind, ich wollte nur, Sie könnten 
öfter kommen!“ Doch der Körper fühlte die Anstrengung des 
Geistes, und es kamen Tage, wo er wieder ein Opfer der alten 
Krankheit wurde. Doch bei alle dem war sein Lebensmut unge¬ 
brochen und mit Vorliebe spielte er noch bis ins hohe Alter 
hinein sein geliebtes Golf auf den einen wunderbaren Blick 
über das Tal von Chipstead beherrschenden Rasenflächen. 

So steht er mir in Erinnerung als ein Freund mit warmem 
Herzen, ein väterlicher Berater mit teilnehmender Seele, ein 
Forscher mit kindlichem Gemüt, dem die Wissenschaft die 
große Trösterin und Leuchte seines Geistes war. 
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Seine Verdienste als Forscher zu beschreiben und ange¬ 
messen zu würdigen, ist an dieser Stelle kaum möglich. Wir, 
die wir auf diesem Gebiete arbeiten, wissen, was er geleistet 
hat und was uns seine Schriften sind. Und nicht nur seine 
Schriften, sondern alles, was von ihm ausgegangen ist, wozu 
er seine Anregung gegeben, was er ins Leben gerufen hat. 

Da ist zunächst die Pali Text Society, der sein ganzes 
Leben und Streben gewidmet war. Unermüdlich war er hier 
tätig, um einen Fonds zusammenzubringen und auf solide 
Grundlage zu stellen, aus welchem die heiligen Schriften der 
Buddhisten des Ostens zum ersten Male in europäischer Tran¬ 
skription und in sauberen, kritisch gesichteten Textausgaben 
veröffentlicht wurden. Für diese Ausgaben bemühte er sich, 
die ersten Kräfte zu finden; Er selbst beteiligte sich mit meh¬ 
reren Texten. Wenn auch manche von diesen Texten einer 
Revision und Neuausgabe bedürftig sind, so sind sie doch 
eine Fundgrube und sichere Stütze der buddhistischen und 
Pali-Forschung geworden. Es darf nicht unerwähnt bleiben, 
daß ihm bei diesem wie bei so vielen anderen Unternehmen 
seine Gattin, Caroline Auguste Folcy Rhys Davids, eine fein¬ 
fühlige, verständnisvolle und talentierte, nicht minder eifrige 
Mitarbeiterin gewesen ist und sein Erbe auch auf dem Ge¬ 
biete der buddhistischen Forschung antritt. — 

Was Rhys Davids als Forscher zunächst auszeichnete, 
war seine große Belesenheit auf dem Gebiete des Indischen 
und besonders Buddhistischen Altertums. Durch seine Lauf¬ 
bahn im Britischen Civil Service direkt mit Buddhistischer 
Kultur auf Ceylon in lebendige Berührung gekommen, lernte 
er die Anfangsgründe des Pali, der Sprache der Buddhisten, 
von eingeborenen München und ließ nicht nach, sich darin 
zu vervollkommnen und zu dem berufensten Kenner seiner 
Zeit auszubilden. Sein Interesse am Buddhismus war vor¬ 
wiegend ein historisches. Dabei stand er auf dem Standpunkt 
einer idealistischen Auffassungsweise im Sinne Hegelscher Ge- 
Schichtsphilosophie, richtete aber gleichzeitig seine Aufmerk¬ 
samkeit auch auf das Sachliche und die Realien, wie er in einer 
seiner frühesten und bahnbrechenden Schriften bewies (,, On 
the Ancient Coins and Measurcs of Ceylon 1S77). Sein Haupt- 
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werk auf diesem Gebiete ist „Der Buddhismus“ („Buddhism“, 
1377; 22. Aufi. 1910; ins Deutsche übertragen von A. Pfungst, 
sehr bekannt in der Rcklam-Ausgabe), die erste auf Sachkennt¬ 
nis und Texten beruhende Darstellung des Buddhismus in 
historischer Auffassung, die besonders von dem bis dahin als 
Autorität geltenden Werke von Spcnce Hardy („Budhisni“) 
abstach. Das andere, freilich viel spätere und reifere Werk, 
welches in seiner ihm eigenen meisterhaften Schilderung, die 
immer in wenigen, kurzen Sätzen das Markanteste heraushob, 
ein Bild des alten Indiens unter der Herrschaft Buddhistischer 
Kultur aufrollte, ist „Buddhist India" (1903), auch heute noch 
lesenswert. Auch an den Ausgrabungen in Gotama Buddha 1 s 
Geburtslanden nahm er regen Anteil. 

Von historischen Darstellungen der Hauptgedanken des 
Buddhismus in großen Linien und in philosopbischer Beurtei¬ 
lung sind zu erwähnen die „American Lectures on Buddhism“ 
(1S96), und das kleine Büchlein, welches er selbst für das beste 
hielt, was er über den Buddhismus geschrieben hat: „Early 
Buddhism“ (1914, in der „Reiigions Ancient & Modem“, 
Serie, London, Constable). 

Wir kommen zu der zweiteil Hauptgattung seiner schrift¬ 
stellerischen Tätigkeit. Das sind die Übersetzungen der her¬ 
vorragendsten Stücke des Buddhistischen Kanons, allen voran 
die meisterhafte Übersetzung der „langen Sammlung“ (Dlgha 
Nikäya), welche in 3 Bänden (unter dem Titel „Dialogues of 
the Buddha“) erschien (1899—1921) und deren letzter noch 
kurz vor seinem Tode zu seiner großen Befriedigung beendet 
wurde und bei dessen Abfassung er von seiner Gattin, der als 
Übersetzerin ebenfalls feinfühligen und geschickten, unterstützt 
wurde. Diese Übersetzung ist ein Meisterstück, welche als 
solches auch von allen Nachahmern und Übersetzern anderer 
Sprachen gerühmt wird. Viel wertvolles kritisches Material 
steckt in den Einleitungen zu den einzelnen Stücken der Über¬ 
setzung. -Die eigentlichen Pali-Studien begann Rh. D. 

mit einer Übersetzung des L Buches des Jätakam, der Fund¬ 
grube Buddhistischer Märchen, unter dem Titel „Buddhist 
Birth Stories“ (1880), von dem nur der L Band erschien. 
Noch eine' klassische Übersetzung eines späteren Literatur- 
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Werkes, welches ihn immer anzog, ist die des Milinda-paüha, 
unter dem Titel „Questious of King Milinda“ (2 Bände 
in den Sacred Books of the East, nos. 35, 36; 1890, 1894).— 
Die von ihm im Verein mit Hermann Oldenberg schon am 
Anfänge seiner Laufbahn, während er noch Advokat in London 
war, herausgegebene Übersetzung der ersten zwei Bünde des 
Vinaya Piiaka (Mahä- und Culla-vagga, der letztere von ihm 
übersetzt) die in den S. B. E. (nos. 13, 17, 20; 1881—1885) 
unter dem Titel „Vinaya Texts“ erschien, beweist schon seine 
Gründlichkeit und Ausdauer, wie auch seine Sprachbegabung. 
Im einzelnen freilich war diese Übersetzung nicht so dankbar 
wie die der „Dialugues" da sie einen ungleich schwerer ver¬ 
ständlichen und verstümmelten Text zur Grundlage hat, dessen 
Schwierigkeiten auch heute nicht ganz geklärt sind. — 

Wir begnügen uns mit dieser kurzen Angabe von Über¬ 
setzungen, zu denen noch manche kleinere erwähnt werden 
könnte. Mit allen hat er als Vorkämpfer Anregung ausgeübt 
auf andere Gelehrte der Erde, besonders auch in Deutschland, 
wo er viele Freunde hatte und von welchem Lande er, beson¬ 
ders in Jünglingsjahren, als er noch bei Stenzlcr in Breslau ein 
gern gesehener Gast war, so viel empfangen hat. 

Es erübrigt sich noch, kurz auf die dritte Seite seiner 
wissenschaftlichen Leistungen einzugeilen, eine Seite, welche 
er selbst fast höher als die anderen einschätzte, obwohl wir 
anderer Meinung sind und unbedingt der zweiten den Vorrang 
einräumen. Es liegt das wohl daran, daß sich diese Tätigkeit 
sozusagen über sein ganzes Leben erstreckte. Ich meine seine 
lexikographischen Sammlungen und seine Anregung zur Heraus¬ 
gabe eines neuen Pali-Wörterbuches. Er war ja einer der 
Hauptkenner der Sprache der Buddhisten und des alten Pali, 
und aus seiner Lektüre trat ihm klar der Mangel eines um¬ 
fassenden Lexikons entgegen. Er war zwar ein rückhaltloser 
Bewunderer des von seinem Freunde R. C. Childers ver¬ 
faßten Lexikons, dessen eignes Handexemplar er tagtäglich 
benutzte und das er mir so oft mit seinen ergänzenden Notizen 
vorgeführt hat, doch fand er im Laufe der Zeit, je mehr Texte 
er der Europäischen Welt zugänglich machte, wie sehr das 
sprachliche Material allmählich über Childers herausgewachsen 
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war. So kam der Gedanke des Lexikons zustande, zu dem er 
mehrere Pläne ausarbeitete und dessen Ausführung ihm ge¬ 
wissermaßen ein Sorgenkind war und geblieben ist, dessen 
Vollendung ihm auch nicht vergönnt gewesen ist zu erleben. 
Über seine Tätigkeit an diesem Lexikon wird in einer beson¬ 
deren Vorrede zu diesem selbst die Rede sein; wenn auch sein 
sprachliches Verdienst dabei nicht so hoch anzuschlageu ist, 
so ist doch seine Anregung und Leitung von diesem Unter¬ 
nehmen nicht hoch genug zu schätzen. Er hat selbst die wich¬ 
tigsten Artikel revidiert und über der ganzen Abfassung sein 
wachendes Auge gehabt, und der letzte verwaiste Herausgeber 
darf sagen, daß er das Werk als von seinem Genius geleitet 
fortsetzt. Leider hat er nur die Hälfte des ganzen Werkes voll¬ 
endet gesellen. 

Wenden wir uns noch mit wenigen Worten zur Darstellung 
der Hauptpunkte seiner Laufbahn, deren Äußeres ja natürlich 
weit hinter seiner inneren Bedeutung zurücksteht und daher 
kaum eingehender Schilderung bedarf. Geboren war er am 
12. Mai 1843 zu Colchestcr, als Sohn eines Predigers. Nach 
seiner Studienzeit trat er schon 1866 in den Regierungsdienst 
auf Ceylon ein. Ende der siebziger Jahre nahm er seine Praxis 
als Rechtsanwalt in London auf, war dann über 20 Jahre 
(1882—1904) Professor des Pali und der Buddhistischen Lite¬ 
ratur an der Universität London. Er folgte einem Rufe als 
Professor der vergleichenden Religionsgeschichte an die Uni¬ 
versität Manchester, von welcher Stellung er sich aber schon 
1912 zurückzog, um ganz seiner literarischen Mus;c zu leben. 
Seine öffentliche Tätigkeit war beschränkt. Er war Gelehrter 
im besten Sinne des Wortes. Von Vorlesungen war er nicht 
viel in Anspruch genommen und seit seiner Übersiedlung nach 
Chipstead (1915) lebte er in großer Zurückgezogenheit, teil¬ 
weise eine Folge seiner Krankheit. Dort auf der herrlichen 
Hügelkette von Surrey hatte er sein Tusculum und widmete er 
sich seinen Studien, seiner Familie und den immer gern 
gesehenen Gästen, die aus allen Gegenden und Ländern kamen. 
Ein schwerer Schlag für ihn war der Tod seines einzigen Sohnes, 
der 1917 als verdienstvoller Flieger auf den Feldern Frank¬ 
reichs fiel. 
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Es war mein Vorreclit, mit ihm 5 Jalire lang (1916—1921), 
in intimem, fast täglichem Verkehr zu stehen. In diesem Ver¬ 
kehr war er von einer großen Liebenswürdigkeit, und er hatte 
jede Unterhaltung gern, hörte geduldig zu, auch wenn sein 
Partner nicht von gleicher Bildung war, und gestaltete die 
Unterhaltung gern zu einer Art Vorlesung, die er geschickt ein¬ 
flocht und in der er dies oder das seiner Lieblingsthemata be¬ 
handelte. So war jedes Gespräch mit ihm gleichzeitig anregend 
und belehrend, und manche Jünger der Wissenschaft, sei es, 
daß sie aus Europa oder Amerika, Indien oder Japan kamen, 
empfingen von ihm Rat und Ermunterung für ihre Studien, 
wie er auch im übrigen immer bereit war, junge Talente zu 
unterstützen. Sein Andenken wird von vielen in Ehren ge¬ 
halten werden. — W. Stede. 
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Einiges von der netteren Tätigkeit der 
j : Jaina-Genossenschaften in Indien. 

Von Ernst Lcnmann. 

Im vierten Jahrgang dieser Zeitschrift wurde der Gründer 
der Jaina-Religion, Mahävlra, dem Stifter des Buddhismus 
als Persönlichkeit gegcnübergestellt. Während Buddha uns 
mehr die Ruhe des Denkers aufwics, gewahrten wir bei Mahävira 
den Eifer eines Dogmatikers. Und merkwürdig, — dieser 
Gegensatz in der Veranlagung der beiden großen Männer des 
indischen Altertums kommt in gewissem Sinne auch bei ihren 
Anhängern durch die ganzen Jahrhunderte bis zur Neuzeit 
etwas zur Geltung. Die Buddhisten haben sich im Großen 
und Ganzen stiller und geruhsamer, die Jinisten willenskräftiger 
und energischer erwiesen. Wenn man bisher die Rührigkeit 
der Jainas, wie sie sich in früheren Zeiten offenbarte, wissen¬ 
schaftlich wenig beachtete, so hängt dies zum Teil damit zu¬ 
sammen, daß ihre besondere Sprache, das Jaina-Prakrit, erst 
viel später als das Sanskrit, dem sich die indischen Buddhisten 
schon früh zugewandt haben, ein Gegenstand der europäisch¬ 
amerikanischen und indischen Forschung wurde. Auch jetzt 
noch werden in Indien wie bei uns von der Jaina-Literatur 
fast nur die neueren Schichten, die zum Sanskrit übergegangen 
sind, gepflegt. So hat unser hochverdienter Nestor, Sir Ram- 
krsna Gopal Bhandarkar in Poona, als er sich dem Stu¬ 
dium der Jaina-Religion widmete, sich durchaus auf deren 
Sanskrit-Werke beschränkt. Und das Gleiche gilt jetzt von 
einem führenden Indologen Amerikas: Professor Bloomfield 
sagt es in einem lesenswerten Beitrag zu der Festschrift für 
Jakob Wackernagel (1924) schon im Titel ‘Some aspects of 
Jaina Sanskrit', daß er sich nur mit dem Sanskrit der Jainas 
befassen will (es entfallen in der Festschrift auf seinen Aufsatz 
die Seiten 220—230). 

Doch hier soll nun eigentlich weder von der älteren Präkrit- 
noch von der jungem Sanskrit-Literatur der Jinisten die Rede 
sein, nur von der großen Betriebsamkeit, deren sich die Jinisten : 
zur Zeit, wie sie es von jeher getan, befleißigen. 
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Eine ganze Menge von Textausgaben, von Propaganda- 
Publikationen, von öffentlichen Kulturleistungen aller Art wären 
zu nennen, die man dem Eifer unserer indischen ‘Bruder in 
Mahävira’ verdankt. Und es sind zahlreiche Zentren wie In- 
dore, Allahabad, Ahmedabad, Mysore, Calcutta und andere, 
die miteinander wetteifern in der Gründung wissenschaftlicher, 
erzieherischer und gemeinnütziger Unternehmungen. Von 
Europa aus da eine wirkliche Übersicht zu gewinnen, ist kaum 
möglich; aber was dann und wann, fast durch Zufall, in unsem 
Gesichtskreis kommt, das läßt uns die tatsächliche Fülle von 
hochschätzenswerter Tätigkeit, die bei den Jainas in Indien 
vor sich geht, ahnen und läßt uns zugleich staunen ob der 
Energie und dem Opfersinn, die sich kundgeben. 

Ich erwähne, daß wir zum Beispiel nun aus Calcutta ein 
Prakrit-Wörterbuch (das erste seiner Art) bekommen sollen. 
Erschienen ist soeben der erste Band, der die Vokale enthält 
und 260 Großoktav-Seiten enthält (Verfasser ist Pandit Har- 
govind Das Sheth, Dozent für Präkrit an der Universität 
Calcutta). 

Probeweise sei auch die eben erschienene Prachtnunimer 
einer von Allahabad ausgehenden Zeitschrift genannt. Sic 
heißt sich University Convocation Number der Zeitschrift 
“The Jaina Hostel Magazine”. Außer 126 Seiten Text finden 
sich da gegen 20 ausgezeichnete Porträts von Gönnern und 
Vertretern der Jaina-Bestrebungcn samt zugehörigen Bio¬ 
graphien (p. 55—72). Unter anderm zeigt sich das Bild des 
hochverdienten Jaina-Bischofs Vijayadharma, nach dessen 
Tode vorm Jahr nicht bloß in Indien, sondern auch in England 
Gedächtnisfeiern abgehalten wurden. Auch seinem Nachfolger 
im Amte, VijaySndra, begegnen wir, einem großen Sagen- 
und Legendenkenner. Ferner wird uns der in der Geschichte 
der indischen Philosophie bewanderte Gangänätha Jhä im 
Bilde vorgestellt, der vor kurzem Prorektor der Universität 
Allahabad geworden ist. Weiter Sitala-prasäda, der ge¬ 
lehrte Herausgeber der Wochenschrift ‘Jaina Freund’ (Jaina- 
mitra), — dann aus Indore der sozial und literarisch ungemein 
tätige Oberlichter Jaini, — aus Mysore der um die dortige 
Jaina education fund association bemühte Var dh am an iah, 
— und Andere aus anderen Orten. Namentlich auch reiche 
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Gönner der Jaina-Sache erscheinen im Bilde und in den Bio¬ 
graphien vor uns. Und nicht bloß einerseits durch Gelehrsam¬ 
keit, andererseits durch Reichtum den gemeinsamen Zielen 
dienende Männer werden so gefeiert; sondern erfreulich ist 
auch die Eintracht, mit der Angehörige der beiden Hauptrich- 
tungen, in die sich die Bekenner Mahävira’s seit bald andert¬ 
halb Jahrtausenden geschieden haben, gleichmäßig berück¬ 
sichtigt werden. 

Der Text unserer Prachtnummer zerfällt in einen Teil, 
der in Englisch (p. 1—72), und einen, der in Hindi (p. 73—124) 
geschrieben ist. Zur Charakteristik hebe ich aus dem englischen 
Teil die folgenden Titel aus: 

Science and the unification of mankind. 

A few tlioughts on mass education in India. 

The way to perfection. 

Quo vadis? (von einem Sohne oder Verwandten des oben 
genannten Prorektors). 

Periods in the history of Jainism. 

Aus der Hindi-Partie des Bandes mag der Aufsatz eines 
jungen Religkmsforschcrs, der aus der Studentenschaft von 
Allahabad herausgewachsen ist, erwähnt sein. Sein Thema 
ist eine indisch-christliche Erörterung, in der neben zahl¬ 
reichen Stellen aus dem Alten und Neuen Testament auch 
verschiedene Äußerungen aus den vedischen Brähmana-Texten 
herangezogeu werden. Die uralte Polemik der Jainas gegen 
den Opferkultus der Brahmanen kommt da von Neuem zu 
Worte, gestützt durch die parallele Stellungnahme, die das 
Christentum über die Opfergerechtigkcit des Judentums hin¬ 
ausgeführt hat. 

Alles in Allem, meine ich, können wir die Jainas in Indien 
zu ihrer Kulturwirksamkeit, auf die hier nur recht summarisch 
hingedeutet werden konnte, von Herzen beglückwünschen. 
Überdies wissen diejenigen Leser dieser Zeitschrift, die im 
dritten Jahrgang an der da erschienenen Übersetzung des 
Jaina-Romans 'Die Nonne’ Freude gehabt haben, daß sic 
die Kenntnis dieses Romans mittelbar auch einem gegenwär¬ 
tigen Bekenner Mahävira’s (dem Jaina-Gelehrten Kcshavlal 
Premchand Mody in Ahmedabad) verdanken. 

I J5elt3chr]ffc für Buddhismus 
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Über die buddhistische Meditation- 

Von Nyänatiloka. 

Ich bin mir der Schwierigkeiten bewußt, die die Dar¬ 
lesung dieses Themas bietet. Audi weiß ich, daß so manchem 
unter den Lesern dieser Zeitschrift diese Meditationspraxis 
noch eine „terra incognita“ ist. Zudem kommt hier eine ganze 
Reihe von wichtigen termini tcchnici in Betracht, die sich 
nur schwer in die deutsche Sprache übertragen lassen. Trotz 
alledem halte ich es für außerordentlich wichtig, über dieses 
Kerngebiet des alten Buddhismus Einiges zu sagen. 

Die Meditation bildet die Grundlage der ganzen von Buddha 
gelehrten Erlösungs-Praxis. Diese Meditations-Methode wird 
auch heute noch in Ceylon, Burma, Siam und Kamboja von 
vielen Mönchen mit allem Ernste verfolgt. Man findet da noch 
Mönche, die tief im Walde lebend, einsam und abgeschieden 
um die Erlösung ringen; denn zur wirklichen Meditation ist 
die Einsamkeit ein unbedingtes Erfordernis. 

Es leben da einige unter Bäumen, andere in Höhlen, 
andere in kleinen Hüttchen; andere wieder in Felsengrotten 
oder Schluchten, auf dem Leiclienfelde oder im Waldesdickicht, 
auf Strohhaufen oder auf einem Lager unter freiem Himmel. 
Und nicht nur Mönche sondern auch Laienanhänger in diesen 
Ländern geben sich von Zeit zu Zeit der einsamen Meditation 
hin. Während die einzelnen Meditationen zwar verschiedene 
vorläufige Ziele haben mögen, ist dennoch das letzte End¬ 
ziel, zu dem alle direkt oder indirekt hin führen, das Nirvana, 
d. i. die Erlösung von Gier, Haß und Verblendung. 

Dieses Endziel des Buddhismus läßt sich nimmer er¬ 
reichen durch bloße Gebete oder äußere Handlungen. Nein, 
der Glaube an die moralische Wirksamkeit äußerer Hand¬ 
lungen ist nach der Lehre Gotama Buddhas geradezu ein Hin¬ 
dernis (mvarana) auf dem Pfade zum Nirvana. Und der ein¬ 
zige Weg zur Erlösung ist die Entfaltung von samadhi und 
vipassanä, von geistiger Konzentration und von Einsicht, deren 
Grundlage die Sittlichkeit oder sila bildet. 

Buddha sagt im Samyutta Nikäya: „Was ist nun, ihr 
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Münche, das Nirvana? Es ist Freisein von Gier, Freisein von 
Haß und Freisein von Verblendung. Und was ist der zum 
Nirvana führende V/eg? Es ist Gemütsruhe {samatha) und 
Hellblick (vipassana)-“ Meditation besteht also erstens in 
der Entfaltung und Entwicklung der inneren Gemütsruhe und 
zweitens in der Entfaltung des Hellblicks und der eigenen Er¬ 
kenntnis, d. i. vipassa?ia oder pcinna. 

Das Wort, das wir meistens mit Meditation wiedergeben, 
bedeutet wörtlich: Erzeugung, Entfaltung, Entwicklung. Das 
Päliwort ist bhavana. Man unterscheidet also: 1. samatha - 
bhavana, vipassanä-bhüvana. Gemütsruhe oder samatha aber 
ist der durch intensive geistige Konzentration oder saniadhi 
gewonnene, unerschütterliche Zustand des Geistes. 

In einem Buche namens Sankhcpavannanä heißt es, daß 
die Gemütsruhe einen dreifachen Wert hat: Erstens sichert 
sie eine günstige Höchste Wiedergeburt, zweitens führt sie zu 
gegenwärtigem Wohlbefinden, drittens läutert sie den Geist 
und macht ihn somit für die Einsicht (vipassana) fähig. 

Unter Einsicht ist zu verstehen der Einblick in die Ver¬ 
gänglichkeit, das Elend und die Wesenlosigkeit der das soge¬ 
nannte Dasein ausniachenden fünf Dascinsaspekte; diese sind 
der materielle Körper, Gefühl, Wahrnehmung, Geistesgcbilde 
und Bewußtsein. Nur die Einsicht also besitzt die Fälligkeit* 
den Menschen dauernd von dem Dasein zu befreien und zum 
Nirvana zu führen. Gemütsruhe oder samadhi aber können 
an sich keine dauernde Erlösung herbeiführen; sondern Kon¬ 
zentration oder Gemütsruhe bildet die nötige Grundlage zur 
Einsicht und wahren Erkenntnis. Der Buddha sagt daher: 
„Übt geistige Sammlung, ihr Mönche. Denn der geistig Ge¬ 
sammelte erkennt die Dinge, wie sie in Wirklichkeit sind.“ 
Über Einsicht heißt es im Milinda-Pafiha: „Wenn man 
eine Lampe in ein dunkles Gemach bringt, die Lampe das 
Dunkel zerstört, Helle erzeugt und Licht verbreitet, so daß 
alle Gegenstände sichtbar werden, ebenso auch zerstreut die 
Einsicht, sobald sic aufsteigt, das Dunkel der Verblendung 
und gebiert das Licht der Erkenntnis.“ 

Die Einsicht sendet die Erkenntnisstrahlen aus und offen¬ 
bart die heiligen vier Wahrheiten. Und der strebsame Mönch 
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schaut mit klarer heller Einsicht die Vergänglichkeit, das 
Elend und die Wesenlosigkeit des Daseins. 

Ebenso wie die Sittlichkeit oder sila die notwendige Grund¬ 
lage für die erfolgreiche Entfaltung von Gemütsruhe oder 
Konzentration bildet, ebenso auch bildet die durch sila er¬ 
langte Gemütsruhe die notwendige Grundlage zu vipassana, 
und der Erkenntnisblick bildet die unumgängliche Bedingung 
zur Erreichung der verschiedenen Stufen der Heiligkeit und 
des Nirvana. 

Die Vipassanä-Übung oder Entfaltung der Einsicht be¬ 
steht in der intensiven Betrachtung und Analyse aller Da¬ 
seinserscheinungen, d. i. der Formen, Gefühle, Wahrnehmungen, 
geistigen Gebilde und des Bewußtseins; in der Betrachtung 
der Vergänglichkeit, der Nichtigkeit und Wesenlosigkeit der¬ 
selben; in der Betrachtung, daß in Wirklichkeit keine von den 
geistigen und körperlichen Erscheinungsformen getrennte Ich- 
Wesenheit (atth oder pnggala oder saita) existiert. Und diese 
Anattäwahrheit oder Wahrheit von der Wesenlosigkeit aller 
Daseinsforinen eben ist der Kernpunkt der ganzen buddhis¬ 
tischen Erkenntnislehre. Diese Anattäwahrheit ist die ein¬ 
zige spezifische buddhistische Lehre, eine Lohre, ohne deren 
Erkenntnis man nicht die Pfade der Heiligkeit gewinnen kann. 

Alle die übrigen Lehren mögen sich auch in anderen Syste¬ 
men oder Religionen wiederfinden; auch die Jhänas wurden 
schon vor Buddha in Indien erreicht, auch die Liebe wurde 
von anderen Religionen gepredigt, auch die Vergänglichkeit 
und die Ieidvolle Natur des Daseins haben viele indische Re¬ 
ligionen gelehrt. Die Anattäwahrheit wurde aber nur von 
Buddha aufgewiesen. Sie ist daher die einzige charakteristische 
buddhistische Lehre, mit der das ganze Lehrgebäude des Buddha 
steht oder fällt. Die Anattä-Erkenntnis ist die Vorbedingung 
zum richtigen Verständnis der vier Leidenswahrheiten. Und 
ohne Anattä-Erkenntnis ist eine Erlösung unmöglich. Da 
aber nur im Buddhismus die Anattälehre existiert, so kann 
man mit Recht sagen, daß er den Weg zur Erlösung wahrlich 
aufgezeigt habe. 

An dieser Stelle muß ich von den sogenannten 10 Fesseln 
(saniiojana) sprechen, die die Wesen an das Dasein ketten; 
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denn diese 10 Fesseln liat man durch Entfaltung der Einsicht 
der Reihe nach zu überwinden, um die sogenannten vier Grade 
der Heiligkeit und damit das Ziel zu erreichen. Diese zehn 
Fesseln sind: 

1) Sakkayaditthi oder der Glaube au eine unabhängig 
von Körper und Geist bestehende Ich-Wesenheit oder Atta. 

2) Vicikiccha oder Zweifelsucht. 

3) Silabbcita-payamasa , Hängen an Sittenregeln und Ge¬ 
bräuchen. 

Diese drei ersten Fesseln schwinden beim Eintritt in die 
erste Stufe der Heiligung. Diese erste Stufe wird Sotäpanna- 
schaft oder Stromeintritt genannt. — Man ist also endgültig 
eingetreten in den Strom, der nach dem Nirvana führt und 
kann nicht mehr zurückfallen. Diesen Grad der Heiligkeit, 
ebenso wie die späteren Grade erlangt man also durch vipas- 
sanä. 

Die 4. und 5. Fessel sind Jearnaräga oder sinnliche Begierde 
und patigha oder Groll. Diese werden ganz schwach beim Ein¬ 
tritt in die zweite Stufe der Heiligkeit. Dies ist die Sakadägämi- 
schaft oder Einmal-Wiederkehr. Restlos aber schwinden sic 
erst beim Eintritt in die dritte Stufe der Heiligkeit. Dies ist 
die Anägämischaft d. i. Nichtwiederkehr, nämlich zu dieser 
Sinnenwelt. 

Die 6.—10. Fessel sind: 

6) Rüparaga oder Begehren nach formhaftem Dasein. 

7) Arüparäga oder Begehren nach formlosem Dasein. 

8) Mona oder Dünkel. 

9) Uddhacca oder geistige Zerstreutheit und 

10) Avijjäj Unwissenheit oder Verblendung. 

Diese fünf letzten Fesseln schwinden restlos beim Ein¬ 
tritt in die vollkommene Heiligkeit oder Arahatschaft. Der 
Arahat aber hat das Nirvana erreicht, d. i. den von Gier, Haß 
und Verblendung freien Zustand. 

Nunmehr möchte ich die zur Erweckung der vipassana 
notwendige Grundlage behandeln, nämlich die innere Gemüts¬ 
ruhe. Zur Erzielung der inneren Gemütsruhe, (samathabhd- 
vana) gibt es viele Konzentrationsübungen. Im Abhidhamma 
werden 40 solcher Konzentrationsübungen aufgczählt. Die 
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schaut mit klarer heller Einsicht die Vergänglichkeit, das 
Elend und die Wesenlosigkeit des Daseins. 

Ebenso wie die Sittlichkeit oder slla die notwendige Grund¬ 
lage für die erfolgreiche Entfaltung von Gemütsruhe oder 
Konzentration bildet, ebenso auch bildet die durch sila er¬ 
langte Gemütsruhe die notwendige Grundlage zu vipassana , 
und der Erkenntnisblick bildet die unumgängliche Bedingung 
zur Erreichung der verschiedenen Stufen der Heiligkeit und 
des Nirvana. 

Die Vipassanä-Übung oder Entfaltung der Einsicht be¬ 
steht in der intensiven Betrachtung und Analyse aller Da¬ 
seinserscheinungen, d. i. der Formen, Gefühle, Wahrnehmungen, 
geistigen Gebilde und des Bewußtseins; in der Betrachtung 
der Vergänglichkeit, der Nichtigkeit und Wesenlosigkeit der¬ 
selben; in der Betrachtung, daß in Wirklichkeit keine von den 
geistigen und körperlichen Erscheinungsformen getrennte Ich- 
Wesenheit (aitä oder puggala oder satla) existiert. Und diese 
A.nattäwahrheit oder Wahrheit von der Wesenlosigkeit aller 
Daseinsformen eben ist der Kernpunkt der ganzen buddhis¬ 
tischen Erkenntnislehre. Diese Anattäwahrheit ist die ein¬ 
zige spezifische buddhistische Lehre, eine Lehre, ohne deren 
Erkenntnis man nicht die Pfade der Heiligkeit gewinnen kann. 

Alle die übrigen Lehren mögen sich auch in anderen Syste¬ 
men oder Religionen wiederfinden; auch die Jhänas wurden 
schon vor Buddha in Indien erreicht, auch die Liebe wurde 
von anderen Religionen gepredigt, auch die Vergänglichkeit 
und die leidvolle Natur des Daseins haben viele indische Re¬ 
ligionen gelehrt. Die Anattäwahrheit wurde aber nur von 
Buddha aufgewiesen. Sie ist daher die einzige charakteristische 
buddhistische Lehre, mit der das ganze Lehrgebäude des Buddha 
steht oder fällt. Die Anattä-Erkenntnis ist die Vorbedingung 
zum richtigen Verständnis der vier Leidenswahrheiten. Und 
ohne Anattä-Erkenntnis ist eine Erlösung unmöglich. Da 
aber nur im Buddhismus die Anattälehre existiert, so kann 
man mit Recht sagen, daß er den Weg zur Erlösung wahrlich 
aufgezeigt habe. 

An dieser Stelle muß ich von den sogenannten 10 Fesseln 
(saiinojana) sprechen, die die Wesen an das Dasein ketten; 
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denn diese 10 Fesseln hat man durch Entfaltung der Einsicht 
der Reihe nach zu überwinden, um die sogenannten vier Grade 
der Heiligkeit und damit das Ziel zu erreichen. Diese zehn 
Fesseln sind: 

1) Sakkciyadüthi oder der Glaube an eine unabhängig 
von Körper und Geist bestehende lch-Wesenheit oder Attä. 

2) Vicikiccha oder Zweifelsucht. 

3) Silabbcita-paramüsa, Hängen an Sittenregeln und Ge¬ 
bräuchen. 

Diese drei ersten Fesseln schwinden beim Eintritt in die 
erste Stufe der Heiligung. Diese erste Stufe wird Sotäpanna- 
schaft oder Stromeintritt genannt. — Man ist also endgültig 
eingetreten in den Strom, der nach dem Nirvana führt und 
kann nicht mehr zurückfallen. Diesen Grad der Heiligkeit, 
ebenso wie die späteren Grade erlangt man also durch vipas - 
sana. 

Die 4. und 5. Fessel sind kamaräga oder sinnliche Begierde 
und patigha oder Groll. Diese werden ganz schwach beim Ein¬ 
tritt in die zweite Stufe der Heiligkeit. Dies ist die Sakadägämi- 
schaft oder Einmal-Wiederkehr. Restlos aber schwinden sie 
erst beim Eintritt in die dritte Stufe der Heiligkeit'. Dies ist 
die Anägämischaft d. i. Nichtwiederkehr, nämlich zu dieser 
Sinnenwelt. 

Die 6.—10. Fessel sind: 

6) Rüparaga oder Begehren nach formhaftem Dasein. 

7) Arüparaga oder Begehren nach formlosem Dasein. 

8) Mana oder Dünkel. 

9) XJdilkacca oder geistige Zerstreutheit und 

10) Avijjd , Unwissenheit oder Verblendung. 

Diese fünf letzten Fesseln schwinden restlos beim Ein¬ 
tritt in die vollkommene Heiligkeit oder Arahatschaft. Der 
Arahat aber hat das Nirvana erreicht, d. i. den von Gier, Haß 
und Verblendung freien Zustand. 

Nunmehr möchte ich die zur Erweckung der vipassana 
notwendige Grundlage behandeln, nämlich die innere Gemüts¬ 
ruhe. Zur Erzielung der inneren Gemütsruhe, ( samathabhci- 
vana) gibt es viele Konzentrationsübungen. Im Abhidhamina 
werden 40 solcher Konzentrationsübungen aufgezählt. Die 
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bekanntesten darunter sind die lü Kasina-Übungen, die 10 
Leichenbetrachtungcn (oder asubha-bhävanä), die 10 Gedenken 
(oder anussati), die vier göttlichen Warten (brahma-vihara • 
bhavana) und aiiäfiamsati, das Wachen über Ein- und Aus¬ 
atmung usw. 

Bevor ich auf die einzelnen Samädhi-Übungen näher ein¬ 
gehe, muß ich erst von den verschiedenen Graden der geistigen 
Konzentration sprechen, ferner von den höheren geistigen 
Zuständen, nämlich den geistigen Versenkungen oder Vertie¬ 
fungen (jkana)i die durcli samädhi erreicht werden. 

Man unterscheidet drei Stärke-Grade von Samädhi. Diese 
sind: 

1) präliminare Konzentration oder farikamrna-samadhi 

2) angrenzende Konzentration oder upaeära-samädhi und 

3) volle Konzentration oder appamt-samädhi. 

Die präliminare Konzentration tritt ein. sobald man seinen 
Geist auf eines der Konzentrations-Objekte gerichtet hat. Die 
angrenzende Konzentration ist gekennzeichnet durch den 
Eintritt des geistig gesehenen Reflexes (des sogenannten pati- 
bhäga-nimitta). Hierüber später mehr. 

Die Erreichung der vollen Konzentration oder appatiä- 
samädhi bedeutet den Eintritt in die Jhänas oder Vertiefungs- 
zustände. Unter jhäna verstellt man Vertiefungszuständc des 
Geistes, die man nur in der Abgeschiedenheit durch intensive 
Konzentrationsübung erreichen mag. Alle sinnliche Wahrneh¬ 
mung ist in diesem Zustande erloschen; keine Seh- oder Hör¬ 
empfindung ist mehr vorhanden, kein körperliches Gefühl 
mehr; wie abgestorben sitzt der Mönch in diesem Zustande 
da. Alles äußere Bewußtsein ist vollkommen erloschen, und 
nur der Geist ist noch tätig. Die erste Jhänastufe ist ein Zu¬ 
stand überirdischen Friedens, voll von Freude und seligem 
Glück. Das abstrakte Denken in Begriffen (vacisankhara) d. i. 
die eigentlich sprachliche Tätigkeit des Geistes, ist noch im 
ersten Jhäna tätig. 

Im zweiten Jhäna aber erlischt das sprachliche Denken 
infolge der intensiveren Konzentrationsübung, und ein Zustand 
von reiner Freude und seligem Glück ist erreicht, frei von 
jedem Denken. 
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Nach dem Verblassen und Verschwinden der Extase 
jedoch tritt das dritte Jhäna ein; dasselbe ist gekennzeichnet 
durch ruhiges, gleichmütiges Glück. 

Im vierten Jhäna aber tritt vollkommener Gleichmut ein. 

Dies also sind die vier jhänas oder Vertiefungen. Sie 
werden als sichtbares Wohl im Orden des Heiligen bezeichnet. 

Wir kommen nunmehr auf die einzelnen Konzentrations¬ 
übungen zu sprechen: Was die 10 Kasinaübungen betrifft, 
so sind dieselben ein rein äußerliches Verfahren, die Jhänas 
oder Vertiefungen herbeizuführen. Man unterscheidet vier 
farbige Kasinas, vier Elcmcnt-Kasina, das Raumkasina und 
das Lichtkasina. 

Als Objekt in der Farbenkasina-Übung mag eine ent¬ 
sprechende kreisrunde farbige Scheibe dienen, oder auch bunte 
Blumen, oder Tücher usw., als Objekt der Erdkasina-Übung 
mag dienen ein von weitem gesehener, in die Augen fallender 
Acker oder besser ein eigens zu dem Zwecke hergestclltcr kreis¬ 
runder Fleck Erde. Objekt des Wasserkasina mag sein ein 
von einer Anhöhe gesehener Teich oder das in einem Topfe 
befindliche Wasser. 

Als Beispiel für die Kasinaiibung will ich die Übung des 
Blaukasinas anführen, Zu diesem Zwecke nehme man eine 
blaue, runde Scheibe als die präliminare Marke (parikamma- 
nimitta). Auf diese Scheibe heftet man seine starre Aufmerk¬ 
samkeit und erweckt die sogenannte präliminare Konzentration 
oder parikamma-samädhi. Während man beständig diese blaue 
Scheibe betrachtet, bemüht man sich, den Geist von allen 
fremden Eindrücken und ablenkenden Gedanken fern zu halten. 
Indem man so seinen Geist ausschließlich auf dieses eine Ob¬ 
jekt gerichtet hält, beginnen die um die Scheibe herum be¬ 
findlichen Dinge gleichsam zu verschwinden. Die Scheibe 
selbst aber wird mehr und mehr zu einem bloßen geistigen 
Phantom. Mag man nun die Augen geschlossen oder offen 
halten, man nimmt stets die nun mehr und mehr das Aussehen 
einer leuchtenden Mondscheibe annehmende Kasinascheibe 
wahr. Dies ist die im Geiste erzeugte, aber gleichsam wie mit 
den Augen gesehene sogenannte „aufgefaßte Marke“ (uggcilia- 
nimitta.) 
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Es ist also nicht das Sehorgan, durch das diese sogenannte 
„aufgefaßte Marke“ bedingt ist, sondern sie ist lediglich durch 
den Geist erzeugt (manomaya). Sobald diese nun nicht mehr 
schwindet und sicher im Geiste aufgefaßt ist, hat man sich an 
einen anderen Platz zu begeben und dortselbst die Übung fort¬ 
zusetzen. Indem man nun mit seinem geistigen Auge mehr 
und mehr die im Geiste aufgefaßte Marke fixiert, wird die¬ 
selbe immei reiner und intensiver, bis sie schließlich das Aus¬ 
sehen des leuchtenden Morgensternes erhalt. Damit ist die 
geistige Reflexmarke (paLibhäga-nimüta) erreicht und damit 
gleichzeitig die sogenannte angrenzende Konzentration (upa- 
cara-samadhi)* 

Auf dieser Konzentrationsstufe sind bereits alle geistigen 
Hemmungen (?iivarana) geschwunden; keine Gier steigt mehr 
in diesem Zustande auf, kein Groll ist mehr vorhanden, keine 
geistige Mattigkeit, keine Aufgeregtheit und Unruhe mehr, 
keine Zweifel sticht. Demi solange diese Dinge auftreten, kann 
es keine innere Gemütsruhe geben. Indem man nun diese 
„Reflexmarke“ im Geiste weiter fixiert, erlangt man schließ¬ 
lich die volle Konzentration (appana-samadhi). Das aber 
bedeutet den Eintritt in das erste jhäna. 

Und durch immer intensiver werdende Konzentration 
auf dies eine Objekt erreicht man weiter der Reihe nach die 
oben beschriebenen vier Jhänas. 

Was die zehn Leichenbetrachtungen anbetrifft, sollen diese 
dazu dienen, Ekel vor den Leidenschaften zu erzeugen, und 
dadurch den Geist frei zu machen von der Sinnenlust; denn 
nur, wenn der Geist frei ist von Leidenschaften, entsteht die 
innere Gemütsruhe. Die Objekte der Leichenbetrachtungen 
sind: eine aufgedunsene Leiche, eine in Fäulnis übergegangene 
Leiche, eine von Würmern zernagte Leiche, ein Knochenge¬ 
rippe usw. 

Von den zehn Anussatis oder Betrachtungen sind die 
drei ersten die bekanntesten; das sind: 

die Betrachtung über die Vorzüge Buddhas, 
die Betrachtung über die Vorzüge des Dharnma, 
die Betrachtung über die Vorzüge der Jüngerschaft 
des Buddha. 
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Diese drei Betrachtungen über Buddha, sein Gesetz und 
seine Jüngerschaft sind in den buddhistischen Ländern 
Burma, Ceylon und Siam ein beliebter Gegenstand der Me¬ 
ditation. Sic werden dort täglich von Groß und Klein geübt, 
sie werden mit Vorliebe beim Blumenopfer vor dem Buddha- 
Bilde hergesagt. 

Von den übrigen Meditationen möchte ich hier nur noch 
die vier Erweckungen oder Göttlichen Warten, die breihma - 
vihcira-bhavaiiä kurz besprechen. Dieselben sind die Erweckung 
von universaler Liebe oder metta-bhemanä ; dann die Erweckung 
von Mitleid, von Mitfreude und von Gleichmut. Die erste, 
die „Entfaltung der Liebe“ mag folgendermaßen geübt werden: 

Man durchstrahlt mit liebevollem Gcniüte die ganze Welt, 
ohne einen Unterschied zu machen zwischen Freund und Feind, 
zwischen Tugendhaften oder Lasterhaften. Und nicht nur 
die Menschen hat man in Liebe zu durchstrahlen, sondern auch 
die Tiere bis hinab zu den kleinsten Insekten hat man in sein 
Wohlwollen einzuschließen. Und sich mit allen lebenden 
Wesen identifizierend hat man in sich den Wunsch zu äußern: 
„Möchten doch alle Wesen glücklich sein! Möchten sie doch 
frei sein von der Begelirsucht, der leidengebärenden!“ 

Diese Übung der Liebcsentfaltung läutert das Herz von 
jeglichem Haß und Groll und erzeugt im Innern Ruhe und 
Frieden. Ähnlich verhält es sich bei der Entfaltung des Ge¬ 
fühles des Mitleides und der Mitfreude. Bei Ausübung dieser 
drei Samädhiübungen mag man seine Gedanken zuerst auf 
eine beschränkte Anzahl von Personen richten, dann auf die 
Bewohner einer Straße, dann einer Stadt, eines Landes, der 
ganzen Welt und schließlich auf alle Wesen der niederen und 
höheren Daseinssphären. 

In den Texten heißt es häufig: 

„Da, ihr Mönche, durchdringt der Mönch mit liebevollem 
Gemüte (oder mit mitleidsvollem Gemüte oder mit von Mitfreude 
erfülltem Gemüte) erst eine Richtung, dann eine zweite Rich¬ 
tung, dann eine dritte, dann die vierte Richtung, dann nach 
oben und unten und allen Zwischenrichtungen, und sich mit 
allen Wesen indentifizierend, dnrehdringt er die ganze Welt 
mit seiner Liebe — (oder mit seinem Mitleid oder mit seiner 
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Mitfreu de), mit weitem, unermeßlichem Gemüte durchdringt 
er die ganze Welt, sein Gemüt ist frei von jedem Hasse und 
Groll.“ 

Die vierte göttliche Erweckung ist die Entfaltung von 
„Gleichmut“ (upekha). Während dieser Übung werden alle 
Dinge mit Gleichmut betrachtet. Mit unerschütterlichem 
Gleichmut schaut der Geist auf Reichtum wie Armut; mit 
Gleichmut betrachtet er Glück und Unglück; frei von jeder 
Zuneigung und Abneigung verharrt der Geist, frei von Liebe 
lind Haß, frei von Freude oder Kummer. 

Dieses mag genügen, um einen kleinen Einblick zu ge¬ 
währen in die Art und Weise des Meditierens. 

Bei allen Konzentrationsübungen wird jedoch nicht der¬ 
selbe Grad der Konzentration erzielt. Bei einigen der Übungen 
wird nämlich bloß upaeära-samädhi erreicht, d. i. die angren¬ 
zende Konzentration des Geistes. Das ist aber noch nicht das 
eiste Jhäna. Hierher gehören unter anderem die Betrachtung 
über Buddha, Dliamma und Sanglia. 

Die Leichenbetrachtungen mögen den Eintritt in das erste 
Jhäna gewähren. 


Die Kasina-Übungen sowie die Übung des Gleichmutes 
können alle vier Jhänas herbeiführen. Von den Konzen¬ 
trationsübungen eignen sich die vier Farbenkasinas besonders 
für gehässige Naturen; für unstete Naturen ist’die Konzen¬ 
tration auf Ein- und Ausatmung zu empfehlen. Die Kasina- 
Scheibe muß bei unsteten Naturen stets klein gewählt werden. 

Alle obengenannten Samädhi-Übungen dienen also ledig¬ 
lich zur Erzeugung der inneren Gemütsruhe (samatha). Diese 
innere Gemütsruhe nämlich ist, wie wiederholt gesagt, uner¬ 
läßliche Vorbedingung zur erfolgreichen Vipassanä-Übung d. i. 
zur Erweckung und Entfaltung von Einsicht. Nur sie vermag 
uns auf die vier Stufen der Heiligkeit und zum Nirvana zu 
führen. Zum Zwecke der erfolgreichen Vipassanä-Übung ist 
es allerdings nicht notwendig, dte Jhänas erreicht zu haben; 
die Erreichung von upacara-samädhi genügt; und während 
der Jhänas ist die Vipassanä-Übung unmöglich. Denn wäh¬ 
rend der Vipassanä-Übung ist intensives abstraktes Denken 
und Analysieren nötig; abstraktes Denken aber ist während 
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des ersten Jliänas recht schwach und überhaupt nicht vor- 
handen in den drei höheren Jliänas. 

Zum Schlüsse möchte ich noch einen Auszug geben aus 
einem Sutta des Pali-Kanon. Dieses gibt einen Überblick Über 
die heute besprochenen Mcditationsübungcn. Es enthält so¬ 
mit die ganze Quintessenz der buddhistischen Erlösungs- 
praxis. Es ist das Satipatthäna-Sutta oder das Sutta über 
die vier Grundlagen der Geistesklarheit. Bevor ich damit 
beginne, möchte ich noch den Begriff „ sati “ näher erklären. 

Sali bedeutet ursprünglich Gedenken und Erinnerung, 
dann das geistige Gewärtigscm, die beständige Klarheit und 
Aufmerksamkeit des Geistes. Ohne diese beständige Aufmerk¬ 
samkeit (sati) ist samadhi undenkbar, ohne sati ist jeder Fort¬ 
schritt in der Entfaltung der Gemütsruhe (samüln) und der 
Einsicht (vipassana) ausgeschlossen. Der Inhalt des Satipat¬ 
thäna-Sutta ist dieser: 

Es gibt nur einen Weg zur Läuterung der Wesen, nur einen 
Weg zur Überwindung von Sorge und Klage, es gibt nur einen 
Weg zur Vernichtung von Leiden und Kummer, es gibt nur 
einen Weg zur Gewinnung des rechten Wandels und der Ver¬ 
wirklichung des Nirvana. Dieser eine Weg besteht in den vier 
Grundlagen der Achtsamkeit oder saii-fialthäna. Diese sind: 
die wachsame Betrachtung erstens über den Körper, zweitens 
über die Gefühle, drittens über die Gedanken und viertens 
über die Erscheinungen. 

Zu diesem Zwecke begibt sich ein Mönch In den Wald, 
oder er begibt sich an den Fuß eines Baumes oder an eine ein¬ 
same Stätte. Dort setzt er sich nieder und bleibt klar be¬ 
sonnen. Klar besonnen atmet er ein und klar besonnen atmet 
er aus. Jeder Ausatmung und Einatmung ist er sich klar be¬ 
wußt. Fernerhin ist sich der Mönch klar bewußt beim Gehen, 
Stehen, Sitzen und Liegen. 

Klar bewußt ist er beim Auf- und Abgehen, 

Klar bewußt ist er beim Hinblicken und Wegblicken, 
Klar bewußt ist er beim Beugen und Strecken seiner 
Arme, 

Klar bewußt ist er beim Tragen von Gewand und Al¬ 
mosenschale, 
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Klar bewußt ist er beim Essen, Trinken, Kauen und 
Schmecken, 

Klar bewußt ist er beim Entleeren von Kot und Urin, 

Klar bewußt ist er beim Gehen, Stehen, Liegen, Ein¬ 
schlafen und Erwachen, 

Klar bewußt ist er beim Reden und Schweigen. 
Fernerhin betrachtet im Geiste der Mönch seinen Körper 
von oben bis unten; er sagt sich: „Mit vielerlei schmutzigen 
Stoffen ist dieser Körper ausgcfüllt. Es gibt da Haare, Nägel, 
Zähne, Haut, Fleisch, Knochen, Kot, Urin usw.“ 

Fernerhin betrachtet der Mönch den Körper hinsichtlich 
der vier Elemente. 

Fernerhin stellt er sich vor, er sähe eine Leiche auf dem 
Leichenfeldc liegen, er sähe eine Leiche ein, zwei oder drei 
Tage nach dem Tode, eine aufgeschwollene Leiche, hlauschwarz 
gefärbt, in Verwesung Libergegangen. Und er zieht dann den 
Schluß: Auch dieser mein Körper ist also beschaffen, auch 
dieser mein Körper wird so werden, kann dem nicht entgehen. 

Ferner stellt er sich vor, er sähe einen von Ratibvügeln 
und Schakalen angefr esse neu Leichnam. Und auch da zieht 
er denselben Schluß auf seinen Körper. Er stellt sich vor, er 
sähe ein Knochengerippe, oder er stellt sich vor, er sähe Knochen 
nach allen Richtungen zerstreut, liier einen Handknoclicn, 
dort einen Fußknochen, dort einen Schenkelknochen, dort 
den Schädel — oder er stellt sich vor, er sähe in Haufen auf¬ 
gerichtete Knochen oder er stellt sich vor, er sähe zu Staub 
zerfallene Knochen. Und er zieht den Schluß auf seinen Kör¬ 
per: Auch dieser mein Körper ist denselben Gesetzen unter¬ 
worfen, wird so werden, kann diesem Geschicke nicht entgehen.. 
So betrachtet er den eigenen Körper, 
so betrachtet er die fremden Körper, 
er bemerkt, wie die Körper entstehen, bemerkt, wie sie 
vergehen. Nur der Körper ist da, aber keine Icli-Weseiiheit 
verbirgt sich dahinter. Diese Einsicht ist ihm klar gewärtig, 
und unabhängig lebt er, haftet an nichts mehr in der Welt. 
Auf diese Weise übt der Mönch die Betrachtung über den 
Körper. 

Bei den Gefühlen wacht der Mönch, indem er sich jedes 
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auf steigenden Gefühles klar bewußt ist. Er weiß jedesmal, 
was für ein Gefühl In ihm aufsteigt; er bemerkt das Wollige- 
Fühl und das Wehcgcfühl, er bemerkt das sinnliche Gefühl und 
das übersinnliche Gefühl. Er sieht, wie alle Gefühle entstehen 
und vergehen. Er erkennt, daß sich hinter den Gefühlen keine 
Ich-Wesenheit verbirgt. 

Fernerhin wacht der Münch klar bewußt über seine Ge¬ 
danken: Er merkt, wenn ein Gedanke clcr Gier, des Hasses 
oder der Verblendung in ihm aufsteigt, er merkt, wenn der 
Geist frei von Gier, Haß und Verblendung ist; er merkt, wenn 
sein Geist zerstreut ist oder abschweift, merkt, wenn der Geist 
gesammelt ist. Er merkt, wie alle Gedanken entstehen und 
vergehen, und er erkennt, daß nur die Gedanken da sind, daß 
sich aber hinter den Gedanken keine Ich-Wcsenheit oder atta 
verbirgt. 

Fernerhin wacht der Münch Über die aufsteigenden Geistes¬ 
objekte oder Erscheinungen (dhanimä). Er merkt, sobald eine 
der fünf geistigen Hemmungen in ihm aufsteigt; er merkt, 
wie die fünf Hemmungen entstehen und vergehen, und er er¬ 
kennt, daß sich hinter ihnen keine Ich-Wescnheit verbirgt 

Er durchschaut die sechs Sinnesorgane und die entsprechen¬ 
den Sinnenobjekte und er erkennt die daraus entspringenden 
Fesseln. Er sieht, wie diese Dinge entstehen und vergehen, 
und er ist sich wohl bewußt, daß sich hinter diesen Dingen 
keine Ich-Wcsenheit verbirgt. 

Er merkt, wenn eines der sieben Erleuchtungsglieder 
(iojjhahgas) in ihm aufsteigt oder anwesend ist, er merkt, 
wenn die Erleuchtungsglieder in ihm abwesend sind; er merkt 
wenn diese Dinge in ihm zur Entfaltung gelangen. Und er 
ist sich wohl bewußt, daß sich hinter diesen Dingen keine 
Ich-Wesenheit versteckt. 

Er ist sich klar bewußt, was Leiden ist, er ist sich klar be¬ 
wußt, was die Entstehung des Leidens ist, ist sich klar bewußt, 
was die Aufhebung des Leidens ist, ist sich klar bewußt, was 
der zur Leidensaufhebung führende Pfad ist. 

Er sieht, wie alle Erscheinungen entstehen, er sieht, wie 
alle Erscheinungen vergehen, er erkennt, daß alles bloße Er¬ 
scheinungen sind, und er erkennt, daß hinter den Erschei- 
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nungen sich keine Ich-Wcsenheit verbirgt. Und unabhängig 
lebt er, — und an nichts in der Welt klammert er sich an. 

Wer diese vier Grundlagen der Achtsamkeit auf diese 
Weise übt, der mag selbst schon nach sieben Jahren, sogar 
schon nach sieben Tagen das Nirvana erreichen. 

Und zum Schluß des Sutta kommen noch einmal die wich¬ 
tigen Worte wie zu Anfang, nämlich: Und diese vier Grund¬ 
lagen der Achtsamkeit sind der einzige Weg zur Überwindung 
von Sorge und Klage, sic sind der einzige Weg zur Vernichtung 
von Leiden und Kummer, sie sind der einzige Weg zur Er¬ 
reichung des rechten Pfades und zur Verwirklichung des Nir¬ 
vana. 



Betty Hcimann 


143 


Die Lehre der Upanishaden als Grund¬ 
lage der späteren indischen Systeme. 

Von Betty Hcimann. 

Von den „Entdeckern“ der indischen Philosophie — von 
Schopenhauer und vor allem von seinen Anhängern — wurde 
die Philosophie der Upanisaden und der an sie anschließen¬ 
den Systeme als ausgebildcte Erkenntnistheorie dargestellt 
und so in Parallele gesetzt zu Plato und Kant. Der Haupt¬ 
jünger Schopenhauers unter den Indologen, Paul Deussen, 
veröffentlichte sogar eine Schrift unter dem programmatischen 
Titel: „Vedanta, 1 ) Plato, Kant“, und proklamierte erkennt¬ 
nistheoretischen Kritizismus als Hauptlehre der Upanisaden 
und durch sie auch der auf ihnen fußenden Systeme. 

Darm kam gegen diese erkenntnistheoretische Ausdeutung 
der indischen Religionsphilosophie von den mehr kulturhisto- 
risch-folldoristisch eingestellten modernen Indologen der zu 
erwartende Gegenstoß: die Upanisaden sind nur gleichzu¬ 
setzen den a-philosophisch systemlosen, sich teilweise unter¬ 
einander widersprechenden primitiv-magischen Einzelvorstel¬ 
lungen, wie wir sie heute noch bei primitiven Naturvölkern 
beobachten können. 2 ) 

Dann kommt noch eine 3. Gruppe der Auslegung der Upa- 
nisaden hinzu, die sich der folkloristischen Gruppe insofern 
annähert, indem auch sie den systematischen Zusammenhang 
innerhalb des Textkomplexes leugnet, andererseits aber wieder 
mit der ersten Gruppe übereinstimmt, indem sie Analogieen 
zu den Upanisaden nicht bei primitiven Naturvölkern, sondern 
in hochentwickelten Perioden, etwa in der neuplatonischen 

x ) Unter „Vedanta“ versteht Deussen sowohl die Upanisaden selbst, 
als auch ihre späten, einseitig interpretierenden Kommentatorenscluilen. — 
Dies ist der methodische Grundfehler der Dcussenschcn Darstellung, daß 
sie die Urtexte nicht für sich allein untersucht, sondern nur unter dem Ge¬ 
sichtswinkel betrachtet, unter dem l 1 /« Jahrtausende nach ihrem Entstehen 
der Hauptkommentator Sankara die Upanisaden ansah. 

2 ) cf. z. B. A. Hillebrandt, „Über die Upanisaden“ (Ztschr. f. Bud¬ 
dhismus IV, 1 p. 42 ff. besond. p. 44). 
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oder mittelalterlichen Religionsphilosophie sucht: es ist die¬ 
jenige Denkrichtung, welche die Lehre der Upanisaden und 
mit ihr letzten Eudes der indischen Religionsphilosophie über¬ 
haupt, als mehr oder minder irrationale, wenn auch hochent¬ 
wickelte Mystik erklärt. 

Alle diese 3 Standpunkte stehen noch jetzt nebeneinander, 
gegenseitig unüberzeugt — und wohl auch unwiderlegt. Aus 
allgemein denkmethodischem Interesse und wegen der spe¬ 
ziellen Bedeutung, die den Upanisaden als Ausgangs- und 
Kernpunkt der gesamten indischen Religionsphilosophie zu¬ 
kommt, verlohnt es sich wohl des Näheren auf die strittige 
Frage nach dem Grundgehalt der Upanisaden einzugehen. 

Die Upanisaden werden also gleichzeitig und scheinbar mit 
gleich guten Gründen einerseits als Analogon zur griechischen 
und deutschen kritischen Erkenntnistheorie, also als philoso¬ 
phisch hochentwickelt und rational erklärt, andererseits als 
noch unter der Stufe philosophischer Erkenntnis stehend als 
primitiv irrational und drittens als hochentwickelte, vom Pri¬ 
mitiven freie, mehr oder weniger irrationale Mystik; also 3 
— für unser europäisches Denken — unvereinbare, sich gegen¬ 
seitig ausschließende Auffassungen eines und desselben Gegen¬ 
standes, jede auf Grund eines europäischen Analogon. 

Dieses Dilemma der Interpretationen läßt sich nicht nur 
mit der billigen Erklärung lösen, daß jedes Analogon unvoll¬ 
kommen sein muß und gewisse Eigenschaften des verglichenen 
Gegenstandes mit dem Vergleichs-Objekt nicht ganz zur Deckung 
gebracht werden können, sodaß eben diese außerhalb des Ver¬ 
gleichs liegenden Eigenschaften noch frei bleiben für einen 
neuen Vergleich; dann dürften sich aber nicht, wie es in der 
Beurteilung der Upanisaden geschieht, sogar kontradiktorisch 
entgegengesetzte Einstellungen für ein und denselben Gegen¬ 
stand ergeben. Die fundamentale Frage ist eben dies, ob wir 
überhaupt dauernd das Recht haben, europäische Analoga 
an indische Religionsphilosophie heranzutragen. 

In dem ersten Stadium einer eben erst sich erschließenden 
Wissenschaft ist es selbstverständlich nicht nur erlaubt, sondern 
sogar notwendig, um uns einen Weg für das allererste Ver- 
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ständnis der fremden Gedankenwelt zu bahnen, Parallelen aus 
ähnlichen, uns schon geläufigen Vorstellungen heranzuziehen. 

Aber über dieses erste Anfangsstudium ist die Indologie 
jetzt doch sicherlich hinaus und so gilt cs nun, dies unsichere 
Hilfsgerüst wieder zu beseitigen und gerade möglichst scharf 
die Unterschiede aufzudecken zwischen scheinbar ana¬ 
logen Vorgängen der beiden Kulturen; Unterschiede, die im 
wesensverschiedenen denkmethodischen Ausgangspunkt der 
Spekulation liegen, die zu dem scheinbar gleichen Resultat 
geführt hat. — Das Dilemma der teilweise sogar kontradikto¬ 
risch entgegengesetzten Ausdeutungen indischer Religions- 
pliilosophie scheint sich zu lösen, wenn man das charakteristisch 
Indische im Denken überhaupt scharf hervorhebt, das unseren 
europäischen Denkmethoden so entgegengesetzt ist, daß es 
jedem eindeutigen Vergleich widerstrebt: Nie, trotz allem 
Fortschritt in der Denkmethode die ursprüngliche 
primitive Grundlage der Spekulation aufgeben; 
nicht, wie wir Abendländer cs tun, sobald eine 
höhere Ebene des Denkens gewonnen ist, das ge¬ 
samte Denkgebäude von Grund aus neu aufrichten. 
Alle Fortschritte des Denkens dienen dem Inder nur dazu, 
aus dem ursprünglichen primitiven Grundgedanken immer 
verfeinerte neue Ausbildungen zu gewinnen. So ergibt sich 
das für uns beispiellose Mißverhältnis zwischen der Höhenlage 
des (ursprünglich primitiven!) behandelten Problems und 
seiner raffiniert vollkommenen Behandlungswcise, so die 
für unsere Begriffe sogar bis zum kontradiktorischen Gegensatz 
gesteigerten Unterschiede innerhalb ein und desselben Ge¬ 
dankenkomplexes. — Die Grundlage bleibt stets primitiv: 
daraus leitet sich die Möglichkeit des Vergleiches mit den 
heutigen Primitiven her. Aber die Ausbildung primitiver 
Grundanschauung erhebt sich in der Behandlungsweise bis 
zu den Höhen vollendeter Spekulation griechischer oder mo¬ 
derner Erkenntnistheorie: so liegt hier der Anknüpfungspunkt 
für Schopenhauer-Deussensche Auslegung. — Mit anderen 
Worten: Die Gruppe der erkennntistheoretischen Ausdeuter 
hält sich an die methodische Behandlung; die Analogie 
mit primitiv folkloristischen Vorstellungen knüpft an die 
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(nie aufgegebene!) primitive Grundlage an; die einen Inter¬ 
pretatoren betrachten einseitig die Grundeinstellung, die andern 
einseitig die Ausführung der Probleme. 

Und die 3. Auffassungsmöglichkeit des indischen Denkens, 
der Vergleich indisch-religiöser Spekulation mit neu-platoni¬ 
scher oder mittelalterlicher, meist irrationaler Mystik? Auch 
er scheint an dieser merkwürdigen Zwitterstellung indischen 
Geistes zu scheitern, an der primitiv-naturwissenschaftlichen 
Anschauung, die verquickt ist mit feinster rationaler Speku¬ 
lation; diesem 3. Vergleich widerstrebt einerseits die indische 
primitive Anschauung und Anschaulichkeit der Natur und 
ihrer einzelnen Teile, andererseits auch die gerade in den Upa- 
nisaden zu Tage tretende a-reügiösc, nüchterne, (primitiv) 
wissenschaftliche, Schritt für Schritt bis an die Grenze des 
Irrationalen folgernde Spekulation. 1 ) Ebenso wie die 2 ersten 
Gruppen erfaßt auch diese 3. Betrachtungsweise nicht das 
spezifisch Indische, d. h. die Kompliziertheit des Gedanken¬ 
baus, wenn auch sie eine dem indischen Denken fremde 
Einheit zwischen Ausgangspunkt und Resultat der 
Spekulation herzustellen sucht. Die folgenden Ausfüh¬ 
rungen sollen der Verdeutlichung dieser spezifisch-indischen 
Eigenart dienen. 

Was ist also dieser ursprünglich primitive Grundgedanke, 
aus dem sich die gesamte indische Spekulation als Konsequenz 
ableitet und der zum ersten Mal in systematischer Form in 
den Upanisaden zu Tage tritt? 

Es ist, um cs erst einmal auf eine kurze Formel zu bringen 
die Einheit des Menschen mit dem Gcsamtweltall. 
Ausdrücklich muß hervorgehoben werden, daß es sieh nicht, 
wie in abendländischer Mystik, ursprünglich hier um die Ein¬ 
heit des Menschen mit Gott oder einem gottähnlichen 
Urgrund handelt, sondern tatsächlich um die Einheit und 
Gleichheit des Menschen mit jedem einzelnen anderen Teile 
der belebten und auch der sogen. leblosen Natur. — Erst eine 


x ) Am deutlichsten tritt die indische Neigung, auch Irrationales nüch¬ 
tern wissenschaftlich rational zu ergründen und logisch zu folgern, auf dem 
Gebiet der Ethik hervor, cf. auch die folgenden Ausführungen. 
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spät gezogene und in den alten, d. h. den Haupt-Upanisaden 
kaum überhaupt klar gezogene Konsequenz aus dieser Grund- 
tliese ist das, was die späten Kommentatoren und mit ihnen 
die ersten europäischen philosophischen Bearbeiter der Upa¬ 
nisaden als Grundlehre der Upanisaden ausgaben: die bekannt 
gewordene Formel: „meine Seele ist gleich der Welt Seele“. 
Dieser geistige sogen. „Seelen* 1 begriff des Einzelmenschcn und 
von da aus, vom Einzelmenschcn aus, ins Makrokosmische pro¬ 
jiziert, der geistige Wcltse eien begriff sind erst späte Fort¬ 
bildungen; sic finden sich nicht in den alten Hauptteilen der 
Upanisaden; sic sind es vor allem auch nicht, die tragfähig 
waren, auch alle anderen Zweiglehren der Upanisaden mit zu 
umfassen; jener materialistischere Wurzelgcdanke hingegen 
ist, wie wir im folgenden sehen werden, derjenige Gedanke, 
aus dem sich alle Upanisadleliren zwanglos ableiten lassen. 

Also: der Mensch ist gleich — wesens- und wertgleich mit 
jedem Gliede der Natur. 1 ) — Dieser Gedanke, so spezifisch 
indisch er wurde, sobald, wie es in den Upanisaden geschieht, 
spezifisch indische Konsequenz der Spekulation sich seiner 
bemächtigt und ihn zum Fundament eines großartigen religiösen 
Aufbaus macht, dieser Gedanke selbst weist über die Zeit der 
Upanisaden rückwärts in die voranliegcnde Periode des in¬ 
dischen Opferrituals und im gewissen Sinne auch zurück in 
die älteste indische Periode der religiösen I-Iymnenpoesie, weil 
auch diese ihrerseits den innigen Naturzusammenhang des 
Menschen dokumentiert. — Darüber hinaus weist er aber noch 
weiter rückwärts nicht nur in die indoarische Periode, sondern 
auch schon in die allgemein ethnologische Sphäre primitiver 
Religion, in die Sphäre primitiv magischen Denkens. 

Der Gedanke von der Einheit und Wesensgleichheit aller 
Dinge in der Natur, mit Einschluß des Menschen, liegt auch 
schon der primitiven Religionsform der Magie, der zauber¬ 
haften Beeinflussung der Menschen und Dinge, zu Grunde. 
Weil alle Dinge im Weltall im eigentlichen Sinne wesensgleich 


x ) Ich vermeide absichtlich das Wort „Schöpfung“, da es eine — diesem 
Gedankenkreise fernlicgcnde — Vorstellung eines außerhalb dieses Welt¬ 
alls stehenden Schöpfers aufkommen ließe, cf. die folgenden Ausführungen. 

10 * 
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sind, glaubt der primitive Mensch, daß diese einzelnen Dinge, 
weil miteinander wesensgleich, auch in Wechselwirkung mit¬ 
einanderstehen und deshalb sich gegenseitig beeinflussen 
können. — 

Von dieser primitiv magischen Grundansiclit, daß der 
Mensch gleichwertig neben allen anderen Teilen des Weltalls, 
-der belebten und leblosen Natur 1 ) steht, hat der Inder seinen 
Ausgangspunkt genommen für fast alle seine durchlaufenden 
Gedank.n von den Upanisaden, dem ersten spekulativen Aus¬ 
bau dieses magisch primitiven Gedankens, bis zu den Leit¬ 
gedanken des Buddhismus, der Lehre vom Nirväna, 2 ) der sogen. 
Abhängigkeits- 2 ) und LeidensforineP), aber auch gleichzeitig 
zu m Schlangen- und Rattcnkult der indischen Volksrcligion. 
Jedes Glied der Natur ist eben gleichwertig oder besser: gleich 
wertlos, deshalb auch gleich heilig oder unhcilig wie das andere; 
ob Mensch, ob Tier, ob toter Gegenstand. — Audi bei den 
höchst entwickelten spekulativen Gedanken schimmert immer 
wieder diese gleiche primitiv-magische Grundanscliauimg hin¬ 
durch, genau ebenso wie bei den niedrigeren Formen der Volks¬ 
religion. —- So mag man wohl auch das für Indien früher und 
auch heute noch charakteristische Nebeneinander von hoch- 
entwickelten und niedrigen Religionsformcn erklären: 


*) Für den primitiven Menschen allerdings existiert diese Scheidung 
zwischen „belebt“ und „unbelebt“ noch nicht: für ihn ist alles belebt. 

s ) cf. unsere folgenden Ausführungen besonders über die Kosmogonie 
und Psychologie; die buddhistischen Grundgedanken sind nur deren offen¬ 
sichtliche Konsequenzen. 

a ) Nicht nur in den Grundgedanken, sondern auch in den Einzelheiten 
der buddhistischen Lehre zeigt sich immer wieder die.se spezifisch indische 
Verquickung primitiv magischer Grundgedanken mit erkenntnistheore¬ 
tischer Spekulation. So in den bedeutsamen Erzählungen der Buddha-xMära- 
Legcnde. Im Kampfe mit Mära, dem Versucher, überwindet Buddha den 
Bösen nicht durch Überlegenheit in Wort und Tat, sondern eigentlich nur 
durch die Tatsache, daß er ihn trotz all seiner Verkleidungen erkennt und 
mit seinem Namen anruft. Entsprechend der alten magischen Auffassung 
gewinnt man schon durch das Kennen des Namens einer Person Macht 
über sie. Es liegt nur in der buddhistischen xMäralegcndc dieser alte ma¬ 
gische Glaube vor, spezifisch indisch erkenntnistheoretisch ausgebaut: 
das Erkennen einer Sache objektiviert und distanziert uns eben schon von 
dieser Sache und macht uns so frei von ihr. 
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Die entwickelten Formen zeugen nur von intensiverer 
rationaler Arbeit, iiaben aber dieselbe primitive Grundlage 
beibehalten, die in den neben ihnen stehenden primitiveren 
Religionsformcn nur in rational weniger verarbeiteter Form 
zutage tritt. 

Vielleicht trugen in Indien auch noch die äußeren Um¬ 
stände dazu bei, daß gerade hier dieser frühe primitive Gedanke 
von der Wesensgleichhcit des Menschen mit all den anderen 
Teilen der Natur, so feste Wurzeln schlug und lebendig blieb. 
Die Natur predigt ihn dort täglich von neuem. Die üppig 
wuchernde Vegetation, die kraftstrotzenden Prachtexemplare 
der Tierwelt lassen den Menschen gar nicht so exklusiv in 
seiner Sonderstellung erscheinen; er ist dort wirklich nur ein 
Teil neben anderen in der Natur. 

Das Zeitalter der Upanisaden nun baute, wie gesagt, diesen 
Gedanken spekulativ aus für alle religiösen und philosophischen 
Teilgebiete: für die Metaphysik, Eschatologie, Ethik und Psy¬ 
chologie. Prüfen wir also im Einzelnen nach, ob wir mit unserer 
These tatsächlich den richtigen Generalnenner für alle Einzel¬ 
lehren der Upanisaden gefunden haben. 

Ist tatsächlich der Mensch — der Einzelmensch und die 
Gesamtmenschheit — nur ein Teil neben anderen in der Ge¬ 
samtheit der belebten und unbelebten Natur und richtet man 
den Blick auf eben die Fülle, auf die Gesamtheit, nicht auf die 
einzelnen, zufällig gerade in ihr in Erscheinung tretenden 
Einzelindividuen, so fällt als erste Konsequenz des Grund¬ 
gedankens erst einmal dasjenige Prinzip fort, das unser abend¬ 
ländisches wissenschaftliches und religiöses Denken vor allem 
beherrscht: das Prinzip der Individuation. 

Alles Individuelle, weil zufällig und belanglos, ist auf Grund 
der indischen Hauptthese nicht das Entscheidende; es ver¬ 
schwindet, wenn man den Blick auf die Gesamtheit richtet; 
das allen Gliedern der Gesamtheit Gemeinsame ist das Be¬ 
deutungsvolle, d. h. dasjenige, was die Gesamtheit ausmacht. 
Deshalb richtet sich der Blick der Upanisadseher nicht auf das 
Spezielle, sondern auf das Überindividuelle, das erst das ge¬ 
meinsame Band für die Gesamtheit der Naturteile ist. Dieses 
Nicht- oder Überindividuelle ist es, was in der Metaphysik, 
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Eschatologie, Ethik und Psychologie der Upanisaden und von 
ihnen ausgehend in den späteren indischen Religionssystemen 
gesucht wird. 

So forscht die Psychologie der Upanisaden, primitiv wie 
ihre Anfänge noch sind, nach dem hinter dem Zufälligen, 
Individuellen, Stehenden als dem Wesentlichen — als dem 
Ätman im Menschen. Der Ätman — das Selbst des Menschen, 
ist nicht das individuelle, wie man a priori annehmen möchte, 
nicht das individuelle „Ich“, sondern das, was allen Men¬ 
schen und — darüber hinaus — aller belebter und auch un¬ 
belebter Natur gemeinsam ist. — Sieht man zu Beginn der 
Upanisadperiode das allen Wesen Gemeinsame ursprünglich 
in einem Materiellen, in einer Art Ursioff, so ist tatsächlich 
auch der Ätman, das Selbst im Menschen, ursprünglich als 
etwas Materielles aufgefaßt, entsprechend der unlöslichen 
Verbindung des Menschen mit den anderen Naturtcilen. — 
Entwickelt sich allmählich die Psychologie innerhalb der 
Upanisaden weiter, sodaß man immer Fehler-materielles bis 
zum Feinst-materiellen als das Wesentliche im Menschen an¬ 
sieht, so spricht es wieder nur für den unerschütterlichen Glau¬ 
ben an die Grundtliese von der Wesensglcichheit des Menschen 
mit den anderen Teilen des Alls, wenn man eben dieses Feinst- 
materielle, das man als das Wesentliche im Menschen ent¬ 
deckt hatte, nun wiederum als das Wesentliche auch in allen 
übrigen Teilen des Alls annmimt. Im übrigen sei wohl ge¬ 
merkt, — dies sei gegen die Parallelsetzling der Upanisaden 
zu der idealistischen deutschen Philosophie gesagt — daß 
1) diese Feinstmaterialität des Ätman erst sehr spät in den 
Upanisaden auftaucht, während der „materielle" Ätman viel 
mehr Raum in den alten Haupt-Upanisaden einnimmt, 2) daß 
auch diese Feinstmaterialität sich nicht in den Upanisaden bis 
zur vom Materiellen wesensverschiedenen „Geistigkeit“ steigert 
— wenigstens noch nicht in den eigentlichen Upanisaden, 
wohl später bei gewissen, durch Sänkhyaphilosophie beein¬ 
flußten erkenntnistheoretischen Schulen des Buddhismus und 
den durch diese wieder erst beeinflußten späten Kommentatoren- 
schulcn der Upanisaden. — Die aus der magischen Sphäre ihre 
Ideen entwickelnden Inder kamen nicht früh zur Problem- 
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Stellung: hie Materie, hie Geist; der magische Glaube zieht 
keine Sonderung zwischen Materiellem und Geistigem; er unter- 
scheidet nur Feinmaterielles = Spirituales vom Grobmateriellen. 

So hatte sich die Psychologie der Upanisciden und mit ihr 
die Psychologie der Inder überhaupt, ihre Wege gesucht, immer 
auf bauend auf der Grundthese von der Wesensgleichheit der 
Menschen mit dem AU. — Diese These erschließt auch — für 
Außenstehende wohl noch augenfälliger — den Zugang zum 
Verständnis indischer Kosmogonie, zur eigenartigen, für 
Indien charakteristischen Schüpfungslehre der Upanisaden. 
Bei einer Welteinstcllung, bei der das Hauptinteresse auf die 
Gesamtheit der Naturphänomene gerichtet ist. lagen folgende 
zwei mit einander verknüpfte Fragen nahe: 1) was ist das, 
was all diesen einzelnen Teilen des Weltalls gemeinsam ist, 
ihnen allen zu Grunde liegt? Entsprechend dem Ausgangs¬ 
punkt der Spekulation wird dieses den einzelnen Teilen des 
Weltalls zu Grunde Liegende selbstverständlich nicht außer¬ 
halb dieses Weltganzen isoliert stehend gedacht, sondern 
diesem Weltall immanent: Der Ausgangspunkt der Spekulation 
ist ja die vor Augen liegende Vielheit der einzelnen Weltteile; 
das Eine, was innerhalb und hinter dieser Vielheit postuliert 
wird, dient eigentlich nur dazu, diese Vielheit in ihrem Wesent¬ 
lichen zu erfassen, ist also, wenn man so sagen darf, nur eine 
sekundäre Hilfsabstraktion, ist jedenfalls nicht der 
Ausgangspunkt und Selbstzweck wie in theistischen Re¬ 
ligionen. Nur sein Verhältnis zur Vielheit der Welt ist die 
interessierende Frage. Deshalb auch die weitere Frage der 
Schöpfungsmythen der Upanisaden, auf welche Weise sich 
die mannigfachen Erscheinungen aus diesem immanenten 
Einen entwickeln. Dementsprechend ist die Schöpfung in den 
Upanisaden nicht die Tat eines außerhalb der Schöpfung 
stehenden Schöpfers; deshalb paßt auch im eigentlichen Sinne 
das Wort „Schöpft! 11 g“ nicht für diesen Weltentwicklungs- 
prozeß. Entsprechend der Grundlehre von der Einheit und 
Gleichwertigkeit aller einzelnen Teile des Weltganzen vollzieht 
sich auch die Kosmogonie: Die Weltentstehung ist ein Ema- 
nationsprozeß aus dein einen, mehr oder minder materiell ge¬ 
dachten Urstoff. Wenn wir an griechischer Philosophie ge- 
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schulten Abendländer das Wort „Emanation" als Weltursache 
hören, so sind wir sofort durch die Bestimmtheit und Fest- 
gelegtheit unserer philosophischen Begriffe geneigt, diesen 
Emanationsprozeß der Upanisaden in Parallele zu setzen zu 
der Emanationslelire der NeupJatoniker. Aber auch hier ver¬ 
sagt wieder der Versuch, indische Lehren analog zu betrachten 
mit uns geläufigen Vorstellungen. Ein fundamentaler Unter¬ 
schied besteht zwischen der griechischen und der indischen 
Emanationstheorie: Der indische Entwicklungsprozeß geht 
nicht, wie bei den Neuplatonikern vor sich mit ethischer Wert- 
betontheit und Abstufung vom Reingeistigen, dem Urprinzip 
des Guten, in fortschreitender Verschlechterung bis hinab zum 
letzten und minderwertigsten Glied der Emanationskette, bis 
zum Grobmatcriellen. Entsprechend der Grundfhese von der 
Gleichartigkeit und Gleichwertigkeit aller Teile der belebten 
und unbelebten Natur und infolge der mit der Grundtliese zu¬ 
sammenhängenden Nichtunterscheidung zwischen Materie und 
Geist 1 ) folgen in der indischen Emanationslelire die einzelnen 
Glieder der Emanation waldlos und bunt durcheinander, ohne 
ein wertendes und ordnendes Prinzip der Reihenfolge. 

Als Fortbildung und Konsequenz dieser Entwicklungslehre 
der Upanisaden darf man wohl auch den analogen Prozeß der 
Resorption der Welt auffassen, der in den jüngeren Teilen der 
Upanisaden und in den späteren indischen Systemen gelehrt 
wird. 

Wie aus dem Urstoff alles hervorging, kehrt es auch in 
einer neuen Umwandlung wieder alles in den Urstoff zurück 
oder aber das eben zufällig in dieser individuellen Form, als 
Mensch, Pflanze, Tier, aus dem Urstoff Hervorgegangene er¬ 
scheint nun in neuer Umwandlung wieder; da, wie wir sahen, 
die individuelle Form zufällig und belanglos ist, so erscheint 
das eben als dieses Verkörperte jetzt wieder in einer anderen 
Erscheinungsform. So mag sich aus der Gnmdthcse von der 
Einheit und Gleichheit aller Teile des Weltalls, in weiterer 
Konsequenz und Durchdenkung des Gedankens auch die für 
Indien besonders charakteristische Lehre von der Wieder- 


*) cf. unsere früheren Ausführungen. 
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Verkörperung resp. Wiedergeburt entwickelt haben. — Als ein 
fremdes Gedankengut und als solches auch in den alten Upa¬ 
nisaden gekennzeichnet, tritt zu dieser Lehre von der Wieder¬ 
geburt später die ethische Lehre vom Karman, voii der Ver¬ 
geltung der Taten in dieser oder in einer späteren Existenz¬ 
form hinzu, eine Lehre, che als Postulat aus dem Gerechtig¬ 
keitsgefühl entstanden, eine dem ursprünglich indischen Denken 
*— entsprechend der Grundthese — fremde Bewertung und 
ethische Abstufung in die eigentlich alle gleich wertigen oder 
gleich wertlosen Existcnzzustände hincinträgt. 1 ) Aber letzten 
Endes fußt auch selbst diese Karmanlehre auf der Grund¬ 
these von der Einheit und Gleichheit und deshalb Untereinander- 
Vertauschbarkeit der einzelnen Naturteile, denn die Voraus¬ 
setzung der Karman lehre ist, daß für jeden Teil des Welt¬ 
ganzen, etwa für den Menschen, eine Wiederverkörperung in 
jeder beliebigen anderen Erscheinungsform prinzipiell mög¬ 
lich ist. 

Ein weiterer Ausbau des indischen Grundgedankens ist auch 
die Unendlichkeitsvorstcllung, die sich die Upanisaden 
gebildet. Ausgangspunkt der Spekulation war die Betrachtung 
des Weltalls in all seinen Teilen, d. h. in seiner räumlichen Aus- 
gedehntheit und in seinem räumlichen Nebeneinander; alles 
Individuelle ist von diesem Gesichtspunkt aus nicht allein das 
Zufällige und Vergängliche, sondern auch das räumlich Ein¬ 
geengte, d. h. Definierte. Das Bleibende, Nichtindividuelle, 
das Gesamtweltall ist deshalb unbegrenzt, uneingeengt, räumlich 
unendlich. Deshalb erscheint in den langen Diskussionen der 
Upanisaden, in denen das Unendliche gesucht wird, entspre¬ 
chend dem Ausgangspunkt der Spekulation vom räumlichen 
Nebeneinander, immer als Symbol der Unendlichkeit der weite, 
uneingeschränkte Raum, die Unendlichkeit des Nebenein¬ 
anders. 

Werfen wir nun noch einmal einen Blick auf die Psycho- 

*) Die indischen Erlösungslehren heben auch diese durch die Kar- 
manlchrc hin eingetragene unlogische Wertunterschiedlichkeit der ver¬ 
schiedenen Existenzzustände wieder auf, indem sie letzten Endes alle 
individuellen Existcnzzustände für gleich wertlos erklären und davon frei 
zu kommen streben. 
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logie der Upanisaden, die wir vorhin schon streiften, so sehen 
wir, daß von den psychologisch möglichen Seelenzuständcn 
konsequenterweise diejenigen als die höchsten und vollkom¬ 
mensten gelten, in denen das Zufällige und Belanglose, Indi¬ 
viduelle am wenigsten uns bewußt ist; also zu Lebzeiten nur 
der tiefe traumlose Schlaf 1 ), die Ohnmacht, oder später der Zu¬ 
stand nach dem Tode, wenn das individuelle sich wieder in 
den Urstoff des Weltalls auflöst 

Dementsprechend lehren die Upanisaden als erstrebtes 
Ziel nicht eine individuelle Unsterblichkeit des Men¬ 
schen wie die abendländische Theologie, sondern eine iiber- 
individuelle Unsterblichkeit, die frei ist von dieser vorüber¬ 
gehenden, zufälligen, einengenden Individualität Ziel der 
Unsterblichkeitssehnsucht ist das V/icdcrcinswcrden mit dem 
mehr oder minder geistig gedachten Urstoff, mit dem ewig 
sich Glcichbleibenden. 

Eng verwandt hiermit ist auch die Ethik der Upani¬ 
saden und der späteren indischen Systeme. Sie läßt sich nicht 
vergleichen mit unserer abendländischen Ethik. Entsprechend 
der anderen Stellung, welche die indische Grundthese dem 
Menschen im Weltall zuweist, liegt sie auf einer ganz anderen 
Ebene als unsere Ethik. 

Der Mensch ist ein Teil des Gesamtweltalls ebenso wie die 
anderen Teile der belebten und unbelebten Natur. Das Indi¬ 
viduelle ist das Zufällige, Belang- und Wertlose. Auflösung 
des Individuellen ist deshalb das Ziel. Deshalb ist wertlos 
auch alles das, was vom psychologisch-ethischen Standpunkt 
aus das Individuelle ausmacht. Zum Gefühl unserer Individua¬ 
lität kommen wir erst durch unsere subjektiven Lust- und Un¬ 
lustgefühle: also auch die Lust und Unlust, die wir empfinden, 
ist, da sie die Individualität ausmacht, belang- und wertlos. 
Im weiteren Sinne sind deshalb aber auch alle Empfindungen 
der Sinne überhaupt wertlos, denn auch sie tragen dazu bei, 
uns unsere Individualität empfinden zu machen; deshalb die 


*) cf. darüber ausführlich meinen Aufsatz über „d. Ticfschlafspeku- 
lation der alten Upanisaden 44 . Ztschr. f. Buddhismus 1922, p. 255 ff.- 
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ethische Forderung: möglichst sich frei zu machen von allen 
Trägern unserer Individualität, nicht allein von den Lust- und 
Unlustgefühlen, sondern nach Möglichkeit auch in weiterer 
Konsequenz sich freimachen von allen Sinnesempfindungen 
überhaupt. Also nicht nur Zügelung unserer subjektiven Lust- 
und Unlustgefühle, sondern darüber hinausgehend möglichste 
Enthaltung von Sinneseindrücken überhaupt. 

Beispiel der sich hieraus ergebenden Konsequenz: der 
bewegungslose und gegen die Außenwelt sich abstumpfende 
indische Asket. 

Aber neben dieser negativen Seite führt die Grundthese 
von der Einheit und Gleichheit des Menschen mit allen anderen 
Teilen der Natur auch zu einer positiven Ethik. Ist der 
Mensch wirklich nur eine Teil neben anderen der belebten 
und unbelebten Natur, so muß er auch die andern als gleich¬ 
wertig wie sich selbst empfinden; gelten ihm auch gegen die 
anderen Wesen die gleichen Vorschriften wie gegen sich selbst. 
Dadurch entsteht das spezifisch indische Mitleid gegen alle 
Kreatur, daraus auch — wenigstens als ideale Forcierung — 
das sogen. Ahimsägcbot, d. h. das Verbot, irgend ein Lebe¬ 
wesen mit — oder selbst aucli ohne — Absicht zu töten, um 
nichts dem Menschen Gleichwertiges zu schädigen. — Aus 
der gleichen Quelle entspringt auch religiöse Toleranz gegen 
andere 1 ) und die richtige Einschätzung des eigenen persön¬ 
lichen Erlebens: dadurch daß er den Menschen einreiht in den 
großen Gesamtzusammenhang der Natur, erlebt der Inder den 
Menschen gleichsam objektiv wie die anderen Teile des Natur¬ 
ganzen, macht sich frei von der subjektiven Überschätzung der 
Ereignisse, die ihn selbst betreffen, der guten uncl auch der 
bösen. — Der faszinierende Reiz, den der Buddhismus auf die 
Gemüter, auch bei uns, immer wieder ausübt, liegt zum grüßten 
Teil an dieser schon in den Upanisaden ausgebildeten Welt¬ 
auffassung der Objektivierung uncl deshalb Loslösung und 
Distanzierung vom eigenen Erleben. — 


*) Der Hauptgrund für die weite Ausbreitung der buddhistischen 
Religion ist diese religiöse Duldsamkeit und deshalb Aufnahmefähigkeit 
auch für fremde religiöse Elemente. 
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Wir durchstreiften in kurzen Zügen die Hauptlehren der 
Metaphysik, Eschatologie, Psychologie und Ethik der Upa- 
nisaden — immer unter besonderer Berücksichtigung der¬ 
jenigen Gedanken, die in den späteren indischen Systemen 
fortgewirkt haben, und wir fanden alle die systematischen 
rationalen Spekulationen unlösbar erwachsen aus der primitiv 
magischen Gruiidthese: 

Der Mensch ist nur ein Teil neben anderen im 
Weltall. 
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Über die japanische Mystik, 

(Mit besonderer Berücksichtigung des Zennismus.) 

Von R. Kita (Tokyo). 

L Einleitung. 

In Japan sind zwölf Sekten des Buddhismus zur Geltung 
gekommen, darunter haben die Shingon-Sekte und drei Sekten 
des Zennismus mystischen Einschlag aufzuweisen. Unter 
ihnen hat der Zennismus, obwohl seine Anhängerschaft zahlen¬ 
mäßig sehr gering ist und obwohl er in der breiten Masse des 
japanischen Volkes noch immer keinen Eingang gefunden hat, 
in der Vergangenheit eine besondere kulturelle Bedeutung ge¬ 
habt. Große Staatsmänner, die clas neue Japan geschaffen 
haben, große nationale Helden, die noch immer als Vorbilder 
verehrt werden, große Dichter und Maler sind Zennisten ge¬ 
wesen. Und trotz des vielseitigen und durchdringenden Ein¬ 
flusses der abendländischen Kultur auf clas gegenwärtige Japan 
steht der Zennismus unerschüttert da. 

Wie kann eine mystische Religion von solcher Bedeutung 
sein? Die Beantwortung dieser Frage, die schließlich das nebel¬ 
hafte Wesen des Zennismus so weit als möglich ins Licht rücken 
soll, bezweckt mein Aufsatz. 

Zen oder Zeiinah ist ein chinesisches Wort und eine pho¬ 
netische Übertragung des Wortes Dliyäna im Sanskrit oder 
Jhäna im Pali und bedeutet Kontemplation oder Meditation. 
Mystische Kontemplation hat bei allen Religiunsformen in 
Indien eine große Rolle gespielt und kennzeichnet keineswegs 
den Zennismus. Dessen Eigentümlichkeit besteht vielmehr 
darin, daß er erstens die Kontemplation ganz methodisch ent¬ 
wickelt hat, daß er zweitens die Kontemplation nicht als Selbst¬ 
zweck, sondern als Mittel zum Zwecke, nämlich des religiösen 
Erlebens betrachtet und daß er endlich die Kontemplation mit 
der Aktivität auf eigentümliche Weise vereinigt. Diese drei 
Kennzeichen des Zennismus möchte ich eingehend darstellen, 
jedoch nicht ohne einen Blick auf seine Entstehungsgeschichte 
in Indien und China zuvor geworfen zu haben. 
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II. Historische Orientierung. 

Den Zeitpunkt der Entstellung des Zennismus festzu¬ 
stellen ist schwer, weil man ihn in einem weiteren und in einem 
engeren Sinne zu nehmen hat. Versteht man ihn in weiterem 
Sinne als Übung mystischer Kontemplation, so ist er uralt. 
Die Vedas, Upanishads, die der Entstehung des Buddhismus 
vorangehen, zeigen, daß die Arier, die in Indien cingcwandcrt 
sind, von Anfang an kontemplativ eingestellt waren. Das 
Ätnian (das Ich) wird nicht auf Grund theoretischer Erkenntnis, 
sondern mystischer Intuition als Brahma (das Allwesen) aus¬ 
gegeben. Mit Rücksicht darauf behaupten einige Zennisten, 
Buddha habe nicht als der Begründer des Zennismus, sondern 
nur als dessen siebenter Patriarch zu gelten. Aber diese Be¬ 
hauptung ist ungerechtfertigt und ist nur aus der Absicht her 
zu verstehen, die Entstehung einer Religion möglichst weit 
zurückzuverlegcn, um ihr unbedingte Autorität zu sichern. 
Es hat also dabei zu bleiben, daß Buddha als der Begründer 
des Zennismus anzusehen ist; und da fast alle buddhistischen 
Sekten sich direkt von Buddha herleiten zu können glauben, 
muß gefragt werden, mit welchem Rechte gerade der Zennis¬ 
mus Buddha für sich in Anspruch nimmt. Einige buddhistische 
Schriften geben an, Buddha habe seine Geheimlehre esoterisch 
seinem größten Schüler namens Mahäkäsyapa übermittelt. 
Er habe jahrzehntelang seine Lehre gepredigt, ohne jedoch die 
höchste von ihm unmittelbar erschaute Wahrheit in Worte 
fassen zu können. Eines Tages habe er dann, in tiefes Schweigen 
gehüllt, einer Versammlung beigewohnt, und, als sich aller 
Augen auf ihn richteten, eine Blume vorgezeigt. Niemand 
habe den Sinn dieses Symbols verstanden, nur Mahäkäsyapa 
habe gelächelt. Buddha habe dies bemerkt und daraufhin 
sein Lehramt auf seinen Schüler übertragen. Seither sind 
Redensarten wie: „unmittelbare Übertragung der geistigen 
Siegel", „Mitteilung von Seele zu Seele" im Zennismus sprich¬ 
wörtlich geworden. Diese esoterische Art der Überlieferung 
steht im Gegensatz zur exoterischen durch Sprache oder Schrift. 
Jedenfalls ist die buddhistische Schule durch esoterische Über¬ 
lieferung zustande gekommen, und Mahäkäsyapa gilt als der 



Von R. Kita (Tokyo) 


159. 


erste Patriarch des Zentrismus in Indien. Auf dieselbe Weise 
ist die buddhistische Geheimlehre schließlich auf Bodhi 
Dliarma, den 28. Patriarchen des Zentrismus gekommen,, 
der für sie in China Anhänger geworben hat und daher 
dort als der erste Patriarch bezeichnet wird. Dies ge¬ 
schah im 6. Jahrhundert und die Art von Buddhismus, 
die Bodhi Dharma in China antraf, bestand entweder in 
der Diskussion philosophischer Probleme oder in bloßen Kult- 
übungen oder endlich in philanthropischen Einrichtungen; um 
so mehr hat er sich daher bemüht, die Gläubigen auf die höchste 
Wahrheit hinzu lenken. Besonders kennzeichnend für ihn und 
für die Art von Zennisnuts, die er vertrat, ist folgendes Ge¬ 
spräch zwischen ihm und dem chinesischen Kaiser (namens 
öulei). Der Kaiser fragt: Ich habe seit meiner Krönung viele 
Tempel bauen, viele heilige Schriften abschreiben lassen, viele- 
Priester angestellt; sollte das Alles nutzlos sein? 

Dharma: Vollkommen nutzlos. 

Der Kaiser: Worin besteht wahre Nützlichkeit? 

Dharma: ln vollkommener Weisheit, deren Wesen ist 
Nichts und Stille. 

Der Kaiser: Welches ist die heiligste Wahrheit? 

Dharma: Sie ist das unmittelbar Gegebene. 

Der Kaiser: Wer sitzt vor mir? 

Dharma: Ich weiß es nicht. 

Der Kaiser hat Dharmas Antworten nicht verstanden und 
dieser lebte neun Jahre lang in der Versenkung und Abgeschie¬ 
denheit, weshalb man auch heute noch, um tiefe Versunken¬ 
heit zu kennzeichnen, sagt: „neun Jahre der Hausmauer gegen¬ 
über sitzen". 

Aus Dharmas Buch möchte ich einige Sätze herausgreifen: 
„Buddha ist euer eigentlicher Geist, begeht nicht den Irrtum, 
euch vor äußeren Dingen zu beugen. — Buddha ist ein west¬ 
ländisches Wort, welches bedeutet „aufgeklärter Geist". — 
Das einfache Wort „Zen" liegt jenseits des Begreifens von Ge¬ 
lehrten und Ungelehrten. Zen heißt nichts anderes als: Durch¬ 
schauen der eigentlichen Natur des Menschen. Solange mail, 
noch nicht sich selbst durchschaut hat, bleibt man blind, auch 
wenn man sich an hundert buddhistischen Texten und Kommen- 
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taren geschult hat. Der Buddhismus laßt sich nicht erlernen; 
seine höchste Wahrheit ist unermeßlich tief und unsagbar.“ — 
Seinen bevorzugten Schüler hat Dhanua in Sh Ink o gefunden, 
der sich mit dem Taoismus beschäftigte und als großer Ge¬ 
lehrter galt. Mit bloßer Gelehrsamkeit jedoch unzufrieden, 
fühlte er sich so stark zu Dhanna hingezogen, daß er zum Zeichen 
seines Glaubens an ihn sich den Arm verstümmelte. Damals 
spielte in China der Taoismus eine große Rolle, der von Lao-Tzse 
(604 v. Chr) herrührt und von Tschuang-Tzse, dem grüßten 
Dichter-Philosophen der ersten Hälfte des 3. Jahrhunderts, 
weiter ausgebildet wurde. Der Taoismus ist von vorbuddhis- 
tisch-indischen Gedanken beeinflußt und stark mystisch orien¬ 
tiert. Er ist im Ganzen eine Art Idcntitätsphilosophie, die in 
paradoxen Aphorismen vorgetragen wird. Taoismus und Zen- 
liismus haben sich, trotz heftigster Auseinandersetzungen, gegen¬ 
seitig beeinflußt. So sind z. B. alle Schriften des Zennismus 
der Form nach aphoristisch und paradox und erschweren daher 
das Verständnis in ganz erheblichem Maße. Es ist zweifellos 
höchst seltsam, daß der Zennismus, der alle schriftliche oder 
mündliche Überlieferung verwirft und nur das religiöse Er¬ 
lebnis gelten läßt, einen ungeheuren Reichtum an Schriften 
aufweist und durch sie die bedeutsamste Rolle in der Geschichte 
der Literatur gespielt hat. Ja, der Zennismus selbst ist ein 
Paradoxon; von ihm gilt das berühmte Wort Lao-Tzse's: Das 
Tao ist ewig ohne Tun und doch ohne Niclittun. 

Mit dem sechsten Patriarchen, Jeno (630—712 n. Chr.), 
der als einfacher Handarbeiter bei seinem Lehrer war und 
trotz aller Ungelehrtheit später ein großer Meister geworden 
ist, hat sich der Zennismus in zwei Schulen, eine nördliche 
.und eine südliche, gespalten, die wiederum in mehrere Sekten 
.zerfielen, unter welchen die Rinsai-Sekte (S67) und die Sodo- 
Sekte sowohl in China wie in Japan großen Einfluß ausgeübt 
haben. Die Rinsai-Sekte ist am Ende des 12. Jahrhunderts 
durch Eisai, die Sodo-Selcte am Anfang des 13. Jahrhunderts 
durch Dogen in Japan eingeführt worden; beide haben dort 
festen Fuß gefaßt und bestellen heute noch. Mein Lehrer ist 
der 78. Patriarch, wenn man die Rechnung mit Mahäkäsyara 
.beginnt, oder der 51. Patriarch von Bhodi Dharrna ab. Der 
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Patriarch wählt unter den hunderten seiner Schüler gewöhn¬ 
lich einen oder zwei Nachfolger aus. Die Eigentümlichkeit des 
Zennismus besteht darin, daß er den Mystizismus mit der Tra¬ 
dition der Geheimlehre auf’s engste verbindet; dadurch unter¬ 
scheidet er sich von allem abendländischen Mystizismus. 

III. Die methodische Übung. 

Der Zennisnuis will, wie schließlich jede Religion, Zufrie¬ 
denheit und Freiheit bringen. Es ist daher zunächst erforder¬ 
lich, einen neuen Standpunkt im Leben zu gewinnen, und dies 
wird im Zennismus mit „satori“ bezeichnet. Satori heißt Auf¬ 
klärung, genauer Durchschauen des Wesens. Ohne Satori 
gibt es kein „Zen“, und daher ist es das Alpha und Omega des 
Zennismus. Diese Bedeutung des Satori zeigt, daß das Zen 
kein Dhyana ist, welches in Indien und in anderen Sekten des 
Buddhismus geübt wird. Unter üliyäna verstellt man gewöhn¬ 
lich Meditation oder Kontemplation, d. h. die Konzentration 
der Gedanken auf das „Leere“. Wenn die Seele so geübt ist, 
daß der Zustand vollkommener Leere hervorgebracht ist, soll 
das Dliyäna seine höchste Vollkommenheit erreicht haben. 
Aber dies ist nichts anderes als bestenfalls Ekstase, und hat 
daher mit „Zen“ nichts zu tun. Zen setzt Satori, eine geistige 
Erhebung, voraus, welche die Grundlage für eine neue Über¬ 
zeugung bildet. 

Um zunächst das Satori zu erlangen, sitzen die Zenschüler 
in der Meditationshalle eines Zenklosters und beschäftigen . 
sich unter großer geistiger Anspannung mit religiösen Fragen, 
die heimlich von einem Zen-Lehrer gestellt worden sind. Wenn 
ein Schüler eine Frage gelöst zu haben glaubt, geht er zu 
seinem Lehrer, der einsam in seiner Zelle sitzt, und gibt ihm 
Antwort. Die Antwort ist nur möglich, wenn der Schüler ein 
religiöses Erlebnis gehabt hat, und sie braucht nicht durch 
Worte, sondern kann auch durch Zeichen und Gebärden mit¬ 
geteilt werden. Einmal im Sommer und einmal im Winter 
findet dann die große Versammlung statt, der alle Zen-Schüler 
beiwohnen, wöbe! sie sich S—14 Tage lang in höchster geistiger 
Anspannung mit religiösen Fragen beschäftigen. Hierbei ist 
es möglich, das gesuchte religiöse Erlebnis zu finden. 

ZctticljrHt für Buddhismus 
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Rein äußerlich ist dabei zunächst eine bestimmte und 
überaus bequeme Körperhaltung einzunehmen: und zwar 
kommt der rechte Fuß auf den linken Schenkel, und der linke 
Fuß auf den rechten Schenkel zu Hegen, die Beine werden 
übereinander geschlagen, die rechte Hand liegt auf dem linken 
Fuß, die linke Hand auf der rechten, und die immer weit ge¬ 
öffneten Augen richten, ohne blinzeln zu dürfen, den Blick auf 
die Nasenspitze oder auf eine etwa 1 in vom Sitzenden entfernte 
Stelle am Boden. Man nennt dies in Japan die Lotusstellung. 
Besonders wichtig ist die Regulierung des Ein- und Ausatinens 
nach Zeit und Zahl. Im Verlauf der Übungen durchlaufen die 
Schiller eine Reihe von Stufen; von der äußeren Welt ziehen 
sie sich auf ihr Inneres zurück, von bestimmtem Bewußtsein 
auf gänzlich unbestimmtes. Aber dies alles dient nur 2 ur Vor¬ 
bereitung und auch nur bis hierher besteht eine Verwandtschaft 
zwischen Yoga und Zen. Zen aber geht nocfi weiter; gellt über 
zu geistiger Beschäftigung mit religiösen Fragen. 

Das Wesen solcher Fragen will ich klar zu machen ver¬ 
suchen. Sie heißen iin Zcnnismits „Koan", und das heißt wört¬ 
lich „Gesetz der Regierung“, worunter zu verstehen ist, daß 
die Frage nicht willkürlich gestellt wird, sondern eine über¬ 
lieferte, durch das Erlebnis großer Zen-Lehrer geheiligte Frage 
ist. Im Gegensatz zu jedem anderen Mystizismus, der gern in 
eine Würdigung des subjektiven Erlebens verfällt, will der 
Zennismus den Subjektivismus gerade dadurch vermeiden, daß 
der Lehrer dem Schüler überlieferte Fragen vorlegt und so 
seinem Erlebnis objektive Bedeutung zu geben versucht. Wäh¬ 
rend daher im Abendland das religiöse Erlebnis ein Glücksfall 
ist, so kann cs in Japan j’eclem zugänglich gemacht werden und 
zwar durch methodische Üburnr des Zen. Dadurch wird auch 
die gradlinige Entwicklung des Zen in Asien verständlich. 
„Koan“ hat verschiedene Bedeutungen. Zunächst wird jede 
Frage so benannt, die beim Schüler religiöse Erlebnisse her¬ 
vorruft. Weiterhin bedeutet es die überlieferte religiöse Frage, 
die aus der buddhistischen Lehre und aus Erlebnissen großer 
Zen-Lchrer herstannnt. Und endlich bedeutet es die religiöse 
Offenbarung überhaupt. Die Rinsai-Selcte betont die zweite 
Bedeutung des „Koari“, die Sodo-Sekte die dritte. Man kann 



Von R. Kita (Tokyo) 


163 


diesen Gegensatz mit dem zwischen „biblischer“ und „natür¬ 
licher“ Offenbarung vergleichen. In der Rinsai-Sckte sind 
mehrere hundert „Koaii“ geläufig. Sie lassen sich etwa fol¬ 
gendermaßen eintcilen. Eine Gruppe von Fragen dient dazu, 
dem Schüler zum Durchschauen des ichs und damit der „Welt“ 
zu verhelfen; die zweite zielt auf Nächstenliebe, die dritte be¬ 
zieht sich auf den Erwerb höchster Freiheit. In dieser letzten 
Stufe hat man sich über alle Einschränkung zu erheben, über 
alle natürliche Neigung, über alles Pflichtbewußtsein; und 
das ganze Leben mit allen seinen Inhalten muß zu einem „Spiel“ 
werden. 

Der Zen-Lehrcr richtet also an den Schüler diese ver¬ 
schiedenen Fragen in streng methodischem Fortgang, voraus¬ 
gesetzt daß der Schüler die erste der gestellten Fragen ver¬ 
standen und beantwortet hat; er kann dazu ebensogut S Tage 
wie etwa 10 Jahre brauchen, ja vielleicht findet er nie die Ant¬ 
wort. So kann z. B. die erste Frage lauten: was ist dein Wesen 
vor der Geburt deiner Eltern? oder etwa: Was für ein Ton 
ist in der rechten Hand, wenn die linke sie nicht schlägt? Diese 
rätselhaften, beinahe sinnlosen Fragen werden nur gestellt, 
um auf ganz Unsagbares hinzu führen, d. Ii. um den Anstoß 
zum Erlebnis des Unsagbaren zu geben. 

Die Antwort auf solche Fragen wird meistens nicht durch 
Worte, sondern durch Gebärden oder auch nur den Gesichts¬ 
ausdruck erteilt, welche der Lehrer zu deuten versteht. So 
sagt z. B. Vaskali zu Bahva: „Lehre mich das Brahma, Er¬ 
habener! Der Lehrer schweigt. Der Schüler bittet zum zweiten 
und dritten Mal. Endlich antwortet der Lehrer: Ich lehrte es 
dich soeben, du aber merkst es nicht; Äiman (das Ich) ist stille. 

Als besonders interessantes Beispiel dafür, wie durch Fragen 
oder auch Antworten das Erlebnis des Unsagbaren hervorge- 
rufen werden soll, will ich folgendes Gespräch berichten. Der 
Chinese Hyakujo (724—S14) begleitete eines Tages seinen 
Meister Bäso. Ein Zug von Wildenten fliegt vorbei. Bäso 
fragt: Was sind das für Tiere? — Wildenten, Meister. 

Wohin fliegen sie? 

Sie sind fortgeflogen, Meister. 

Plötzlich ergreift der Meister die Nase seines Schülers und 
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dreht sie um. Der Schüler schreit vor Schmerz. Der Meister 
sagt dazu: Du sagst, sie seien weggeflogen, aber sie sind doch 
von Anfang an hier geblieben. Unter heftigem Schweißaus¬ 
bruch bekam da der Schüler das religiöse Erlebnis. 

Sartori ist also nichts anderes als durch den Lehrer nur 
höchstens irgendwie veranlaßte Selbstoffenbarung. Der Meister 
ist dann nur noch dazu da, das religiöse Erlebnis zu prüfen, 
d. h. es etwa von bloßer Illusion zu unterscheiden. 

Die Meister des Zennismus selbst drücken ihre Erlebnisse 
immer in Reimen aus, sodaß der Zennismus einen großen Reich¬ 
tum an Poesie aufweist. Bei verschiedenen Menschen ist 
natürlich das religiöse Erlebnis der Intensität nach verschieden. 
Das zeigt z. B. ein berühmtes Erlebnis Bukko's, der von China 
nach Japan gekommen ist und ein berühmtes Kloster gestiftet 
hat. Einen Tag und eine Nacht hindurch verharrte er in der 
Versenkung, sodaß man meinte, er sei tot. Als man Wieder¬ 
belebungsversuche mit ihm anstcllte, öffnete er plötzlich die 
Augen, erschrak über einen Ton aus dem Nebenzimmer und 
hatte in diesem Augenblicke eine Erleuchtung, durch die ihm 
das „Wesen“ des ungeborenen Menschen klar wurde. Vor 
Freude eilte er in die Berge, und eine Stanze, die er bei dieser 
Gelegenheit dichtete, ist sehr berühmt geworden. Dies ist 
freilich ein ganz außergewöhnliches Beispiel, und nicht jedem 
religiösen Erlebnis geht eine so tiefe Konzentration voraus. 
Das Ich muß von den Gedanken vollkommen besessen oder 
mit dem Objekte identisch sein und zwar derart, daß das Be¬ 
wußtsein der Identität schwindet; dann muß eine Art Explo¬ 
sion stattfinden, um dieses ausbalancierte Gleichgewicht zu 
zerstören. Anlässe zu solchen Explosionen werden sehr oft 
durch das Anhören von Tempelglocken, durch den Geruch 
einer Blume usw. gegeben. Nachdem dann das vollkommene 
Gleichgewicht des Bewußtseins zerstört ist, durchschaut man 
das eigene Wesen und kehrt dann in die Welt zurück mit einer 
Art Feuertaufe. 

Dies sind die psychologischen Vorgänge, die sich abzu¬ 
spielen haben, wenn man das Satori erwerben will. Mit Selbst¬ 
suggestion hat dies alles nichts zu tun, weil diese nur kurze 
Zeit anhält, während die Wirkung des Satori bis zum Lebens- 
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ende anhält. Welt und Leben erscheinen in neuem Lichte, 
und man beginnt ein „neues“ Leben. 

IV. Der Wahrheitsgehalt des Zennismus,; 

Die Grundlage des Zennismus ist das Satori oder Durch¬ 
schauen des Iclis, und das Wesen des Iclis ist Nirvana d. h. 
das Wesen der Welt. Es ist dem Nichts ähnlich und jedenfalls 
nicht positiv zu bestimmen. Denn alles Positive entsteht durch 
Beschränkung oder Negation des Allwesens. Daher hat der 
Zennismus versucht, das Allwesen durch Negation des „Dies 
und Das“ zu finden, so daß er theoretisch als negative Theo¬ 
logie zu bezeichnen ist. Versucht er das Allwesen positiv zu 
bestimmen, so gebraucht er zwei gegensätzliche Bestimmungen 
für das übcrgcgcnsätzliclie Allwesen. Nirvana ist so zugleich 
Sein und Nichtsein, Licht und Dunkel, Heiliges und Unheiliges. 
Der derart auf das ursprüngliche Erlebnis zurückgellende 
Zennismus hat dem Leben gegenüber keine voreingenommene 
Stellungnahme. Der Begründer der Rinsai-Sekte hat das so 
ausgedrückt: Das Ich ist nichts, und das Objekt ist alles; und 
das Objekt ist nichts, das Ich ist alles; das Ich und das Objekt 
sind nichts und doch beide Alles. Damit soll gesagt sein, daß 
das Allwesen unbestimmbar ist, sodaß jede begriffliche Be¬ 
stimmung zum Widerspruch führt. Zen soll von allem Starren, 
Bestimmten, Festen, vollkommen befreien, und somit auch 
von dem Glauben an einen „persönlichen“ Gott. Solange man 
„a n“ Gott denkt, ist Gott von uns getrennt; Gott werden 
heißt ihn vergessen. Das höchste Ziel ist nicht „an“ Gott 
zu glauben, nicht Gott zu erkennen, sondern Gott zu werden.- 
Selbstgenügsamkeit, Insichselbstruhen des Allwesens ist das 
höchste und letzte. Als Buddha nach sechsjähriger Meditation 
beim Betrachten des Morgensterns das große Erlebnis hatte, 
rief er aus: alle Kreatur, Gebirge, Flüsse, Bäume, Gras sind 
Buddha. Das Durchschauen des eigenen Wesens steht für den 
Zennisten — wie die Abgeschiedenheit für Meister Ekkehardt 
— über allen Tugenden, über Liebe und Glaube. Für den 
Zennisten gibt es auch keine bestimmten sittlichen Gebote; 
denn das Allwesen steht jenseits von gut und böse. Man soll 
nicht tausend kleine Ziele haben und darüber das eine große 
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Ziel vergessen. Wer geht, hat sich seinen Weg zu schaffen 
und hinter sich jede Spur zu verwischen, wie der Flug des 
Vogels keine Spuren in der Luft zurückläßt. 

Sünde ist daher „Nichtdurchschauen des eigenen Wesens“; 
sie ist folglich nur für den „wirklich“, der kein Satori hat und 
daher Unwirkliches für wirklich hält. 

Aber damit taucht die Frage auf, woher der unwirkliche 
Schein kommt. Wie ist der Schein möglich neben dem Nir- 
vana oder Allwesen? Diese Frage hat den Buddhismus in 
Verlegenheit gebracht. Der erste Lösungsversuch besteht da¬ 
rin, die Erscheinung als Folge des „Wirkens“ (Karma) zu be¬ 
trachten und das Wirken als Folge der „Ignoranz“ (avidyä) 
darzutun. Aber hierbei bleibt der Ursprung der Ignoranz un¬ 
erklärlich. Ein zweiter Versuch macht die Erscheinungswelt 
von unserem Bewußtsein abhängig; und indem er dieses als 
nichtseiend ausgibt, ist dessen Produkt, die Erscheinung, bloße 
Illusion. Ein dritter deutet die Erscheinung als Emanation 
des Allwesens, ein vierter macht sie zu einem negativen Element 
innerhalb des Allwesens. 

Der Zennismus jedoch hat die Beantwortung solcher kos¬ 
mologischer Fragen abgelehnt und sich von Anfang an onto¬ 
logisch — wie etwa Spinoza — orientiert. Das Allwesen als 
das Lebendige muß sich bewegen, muß verschiedene Funktionen 
in sich enthalten. Der Wahrheit suchende Mensch d. h. der 
Mensch, der sich seiner Endlichkeit bewußt ist, beweist gerade 
die Existenz des Allwesens; denn ohne Voraussetzung eines 
Absoluten hat die Behauptung der Relation keinen Sinn. Die 
Beziehung zwischen Absolutem und Relation ist nach dem 
Zennismus die Beziehung zwischen der Substanz und der Funk¬ 
tion, und die drei Begriffe der Substanz, der Attribute und 
der Modi spielen so im Zennismus die Hauptrolle. Da er jedoch 
das atheoretische Erlebnis über die theoretische Reflexion 
stellt, kümmert er sich im Grunde nicht um Problemlösungen, 
da er von Anfang an jede Problemstellung als verfehlt aus¬ 
scheidet. 

Für den Zennisten, der Satori erworben hat, gibt es kein 
Elend und keine Unvollkommenheit in der Welt. Aber nie¬ 
mand kann leugnen, daß es Menschen gibt, die vom Gegenteil 
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überzeugt sind. Wie findet sich der Zennist damit ab? Da¬ 
durch, daß er sich an die Gemütslage erinnert, die er hatte, 
bevor er Satori erwarb. Mit Hilfe dieser Erinnerung führt 
seine Fähigkeit des MitfQhlens und Mitleidens zur Nächsten¬ 
liebe, überhaupt zur praktischen Betätigung. Als Motiv zur 
Nächstenliebe dient außerdem die Erkenntnis der Wesens¬ 
gemeinschaft nicht nur aller Menschen, sondern überhaupt 
aller Lebewesen, also auch der Tiere. Der Vegetarismus des 
Buddhismus wird von hier aus verständlich. Die Liebe also, 
die in der Erkenntnis der Wescnsgcmeinschaft wurzelt, gilt 
als die Kardinaltugcnd des Buddhismus. 

Vollkommene Freiheit erwirbt der Mensch somit erstens 
durch das Satori, zweitens durch mehrjährige praktische 
Übungen im Kloster und endlich durch höchste Selbstbe¬ 
herrschung im täglichen Leben. Bei großen Zen-Meistern ist 
diese Selbstbeherrschung zu beinahe übermenschlichen Lei¬ 
stungen gesteigert. So hat sich ein Zen-Lehrer von Feinden 
bei lebendigem Leibe rösten lassen, ohne sich zu bewegen und 
fast alle erwarten den Tod in typischer Lotusstellung. Von 
hier aus gesehen ist der Zcnnismus eine Heldenreligion. 

Am Anfang meiner Abhandlung habe ich hervorgehoben, 
daß viele Staatsmänner und Nationalhelden sich zum Zennis- 
mus bekannt haben. Der Grund dafür ist darin zu sehen, daß 
alle Anhänger des Zennismus von sich selbst so vollkommen 
abzusehen lernen, daß sic, wenn es sich um große Ziele handelt, 
ganz in der Sache aufzugehen vermögen. Nur so ist es mög¬ 
lich gewesen, daß aus dem zerspalteten feudalen Japan das 
neue Einheitsreich entstanden ist, Sichselbstverleugncn heißt 
sich befreien. Sichselbstbeherrschen ist höchste Freiheit. ; 

Hat man sie erreicht, dann wird das tägliche Leben mühe- 
.los wie ein Spiel. Ein Leben, das in der Spannung zwischen 
Pflicht und Neigung bleibt, ist nur Vorstufe zur höchsten 
.Lebensform. Und diese besteht daher weder in der Weltflucht 
der Inder noch im Kampf gegen die Neigung, sondern im Ernst 
.und in der Selbstverständlichkeit des Spiels. 

So ist, auf der höchsten Stufe des Lebens, für den Zennis- 
mus Kontemplation mit Aktivität verknüpft oder noch besser:, 
beide sind ein und dasselbe. 
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Der buddhistische Negativismus. 

Von Max Wall es er. 

So unbestritten die Bedeutung der buddhistischen Welt¬ 
anschauung ist, zumal mit Hinsicht auf die tiefgreifenden 
Wirkungen, die sie auf die östliche Hälfte Asiens seit über 
zwei Jahrtausenden ausgeübt hat und noch heute ausübt, so 
wenig kann es aber doch andererseits bezweifelt werden, daß 
wir noch weit davon entfernt sind, jene mächtige Gcistesbe- 
wegung in ihrer Wurzel erfaßt, in ihrem Wesen erkannt zu 
haben. Es handelt sich eben hier nicht um das Werk eines 
einzigen hervorragenden Mannes, sondern um das geschicht¬ 
liche Verständnis eines äußerst komplizierten Gebildes, das, 
weit davon entfernt, auf einem einmal gewonnenen Standpunkt 
zu verharren, ein organisches Wachstum durchlebt, und nicht 
nur äußerlich sondern auch im Innern die mannigfaltigsten 
und verschiedenartigsten Wandlungen hat über sich ergehen 
lassen, Veränderungen, die wir erst dann in ihrer vollen Trag¬ 
weite werden ermessen können, wenn cs gelungen sein wird, 
die zerstreuten Ergebnisse der bisherigen Forschung zu ver¬ 
binden und zu demjenigen vorztidringen, was als der innerste 
Kern jener Weltanschauung in Anspruch genommen werden 
kann. 

Diese Unzulänglichkeit der bisherigen Leistungen, in ihrer 
Gesamtheit betrachtet, wird allerdings verständlich, wenn 
man sich die Schwierigkeiten vor Augen hält, die auch schon 
der ersten Erschließung dieses Gebiets entgegenstanden. Wäh¬ 
rend nämlich für die sonstigen Disziplinen der indischen Philo¬ 
logie von vornherein eine umfangreiche Sanskritliteratur offen 
lag und es nur eines Zugreifens bedurfte, um die in ihr ge¬ 
borgenen Schütze zu lieben, waren die Bahnbrecher der Sans¬ 
kritstudien, Colebrooke, Wilson u. a. m., nicht in der Lage, 
auch nur einen einzigen buddhistischen Text zu erwerben oder 
kennen zu lernen. Aus dem einfachen Grunde, wie wir heute 
wissen, weil infolge der bralimanischen Reaktion, die etwa vom 
siebenten nachchristlichen Jahrhundert an einsetzte, die bud- 
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dhistische Literatur mit ganz vereinzelten Ausnahmen 1 ) aus 
dem eigentlichen Indien verschwunden war. So ist es denn 
überaus bezeichnend, daß Colcbrooke seine dürftigen Mit¬ 
teilungen über den Buddhismus aus späten br ah manischen 
Quellen schöpfte, aus Texten, die zu einer Zeit abgefaßt wurden, 
wo der Buddhismus schon längst auf gehört hatte, ein maß¬ 
gebender Faktor des indischen Geisteslebens zu sein, und wo 
auch naturgemäß die siegreiche Polemik gegenüber dem Bud¬ 
dhismus nicht durchaus in dem Sinne geführt wurde, daß sie 
den unbestreitbaren Leistungen der buddhistischen Philosophie 
auf dem Felde der theoretischen Philosophie gerecht wurde. 
Diese dürftigen Nachrichten waren cs denn, welche die Grund¬ 
lage für die Beurteilung des Buddhismus in Europa für lange 
Zeit gewesen sind. Es sei hier nur an Hegel erinnert, der in 
seinen Vorlesungen über die Geschichte der Philosophie sich 
häufig auf die zuerst in den Transactions der Royal Asiatic 
Society veröffentlichten, aber schon 1824—1828 in zwei Bänden 
vereinigten Aufsätze Colebrooke’s über die Philosophie der 
Hindoos bezieht. 2 ) 

Ein bedeutenderer Fortschritt wurde allerdings bald da¬ 
rauf von einer entgegengesetzten Seite her erzielt, indem der 
Petersburger Akademiker Schmidt eine Reihe von Übersetzungen 
tibetischer und mongolischer Texte veröffentlichte, wie z. B. 
die der Vajracchedikä, eines in den Ländern des nördlichen 
Buddhismus weit verbreiteten Mahäyäna-Textes, und auch 
durch einige noch heute wertvolle Abhandlungen dem Stu¬ 
dium der buddhistischen Philosophie die ersten Wege bahnte. 3 ) 
Es fehlte aber damals noch vollkommen die Möglichkeit, die 
Entstehungszeit der in Frage kommenden Sanskrittexte zu 
bestimmen, und so blieb denn auch die Frage, ob der in jenen 
Texten vertretene Lehrstandpunkt der ursprüngliche war oder 
nicht vielmehr auf eine vielleicht örtlich und zeitlich begrenzte 
Neuerung zurückzuführen sei, völlig außer Betracht. 

Unter diesen Umständen mußte die Entdeckung einer 

A ) Vergl. Nyäyabindufikä, cd. Peterson (Bibi. Ind.) (1889), Preface 
p. Vff. 

-) H. T. Colcbrooke, Miscellaneous Essays, vol. I, (1837) p. 227 ff. 

fl ) Vergl. meine ,Prajnäpäramitä‘, p. 24. 
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beträchtlichen Anzahl buddhistischer Sanskrittexte in den 
Tälern von Nepal dazu führen, die landläufigen Ansichten über 
Buddhismus sehr erheblich zu modifizieren. Dort hatte sich 
in Klöstern und Tempeln, teilweise auch in Privatbesitz ein 
reicher Bestand von Sanskrithandschriften erhalten, und cs 
war das unvergängliche Verdienst des damaligen britischen 
Residenten in Nepal, Hodgson, die Bedeutung dieser Literatur 
für die Erforschung des Buddhismus erkannt und unter be¬ 
trächtlichen persönlichen Opfern der europäischen Forschung 
zugänglich gemacht zu haben. 1 ) 

Diese Literatur fand denn auch bald in Burnouf einen her¬ 
vorragend befähigten Bearbeiter, aber doch waren seine Er¬ 
gebnisse weder so gesichert, noch überhaupt so hinreichend 
fundiert, daß sie eine genauere Erkenntnis der buddhistischen 
Lehrentwicklung ermöglicht hätten, und auch der Versuch, 
der nicht lange nachher von Wasseljew unternommen wurde, 
vom Chinesischen und Tibetischen aus das schwierige Problem 
in Angriff zu nehmen, scheiterte an der Größe und dem Um¬ 
fang der Aufgabe, wenn auch nicht zu verkennen ist, daß ge¬ 
rade die Leistungen dieses Gelehrten einen bedeutsamen Fort¬ 
schritt der buddhistischen Forschung bezeichnen, ja daß durch 
ihn die erste sichere Grundlage für diese Studien gelegt wurde, 
auf dem immerhin beachtenswerte Leistungen — es sei hier 
nur Schiefner, der Übersetzer von Täranäthas Geschichte des 
Buddhismus in Indien erwähnt — zustande gekommen sind. 

Wenn wir heute daran denken können, dieses nicht nur 
für die Geschichte der indischen Philosophie sondern überhaupt 
des ost-asiatischen Geisteslebens wichtige Problem des Wesent¬ 
lichen der buddhistischen Weltanschauung mit der Aussicht 
auf besseren Erfolg in Angriff zu nehmen, so sind es zwei 
hervorragend wichtige Umstände, die in verhältnismäßig kurzer 
Zeit die Grundlage der Forschung nach der materiellen Seite 
vollständig geändert haben. 

Zunächst ist es die Erschließung der Päli-Literatur, durch 
die wir in den Besitz derjenigen Texte gelangt sind, welche uns 
eine unmittelbare Kenntnis der ältesten Lehre und zugleich 


l ) Vergl. W. W. Hunter, Life of ß. H. Hodgson (1890), p. 261 ff. 
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auch der ursprünglichen, zum Teil noch vor-buddhistischen 
Anschauungen vermitteln. Zwar repräsentiert dieses Material 
nur die Überlieferung einer einzigen buddhistischen Sekte, der 
Vibhajyavädin, einer Schule des Sthavira-väda, und zwar in 
derjenigen Rezension, in der sie im ersten Jahrhundert v. Chr. 
in Ceylon schriftlich niedcrgelegt wurde. Aber wenn wir auch 
annehmen wollten, daß jede der alten Sekten ihren besonderen 
Kanon besessen habe, so können doch die Unterschiede nicht 
tiefgehender Natur gewesen sein, und wir sind ohne Zweifel 
berechtigt, vorbehaltlich natürlich einer genaueren Abgrenzung 
der einzelnen Bestandteile nach ihrer Herkunft und Ent- 
stchungszeit, den Palikanon als Repräsentanten der ursprüng¬ 
lichen Lehre überhaupt zu betrachten. 

Das zweite, für die Beurteilung der buddhistischen Lehr¬ 
entwicklung nicht minder wichtige Moment ist die systema¬ 
tische Erschließung der sog. nördlichen Literatur des Buddhis¬ 
mus. Man versteht hierunter zunächst die in Sanskrit, teil¬ 
weise auch in einem besonderen Prakrit überlieferten Texte, 
die aber wohl ausnahmslos jünger sind, als die im Pali-tipitaka 
erhaltenen, 1 ) dann die in die chinesische Sprache übertragenen 
Sanskrittexte, schließlich die aus dem Sanskrit ins Tibetische 
übersetzte buddhistische Literatur. Die Verhältnisse sind nun 
hier vor allem dadurch verwickelt und unübersichtlich, daß 
das, was in Sanskrit überliefert ist, verhältnismäßig nicht sehr 
umfangreich und dabei auch hinsichtlich der textlichen Ge¬ 
staltung nicht derartig zuverlässig ist, daß es ohne weiteres 
für die textkritische und literarische Forschung nutzbar ge¬ 
macht werden könnte. Es ist in dieser Hinsicht schon be¬ 
zeichnend, daß außer Burnouf, dessen literarhistorische Ar¬ 
beiten aber auch nicht über eine „Introduction“ hinausge¬ 
kommen sind, sich nur wenige Sanskritisten des vergangenen 
Jahrhunderts mit dieser durch die Hodgson-Sammlungen in 
London, Paris, Oxford, Calcutta und durch die Wriglit-Samm- 
lung in Cambridge verhältnismäßig leicht zugänglichen Lite- 

') Als Ausnahmen dürfen wohl einzelne Teile des Kuddhakanikäya 
gelten, wie die (z. Zt. noch nicht veröffentlichten) Apadäna; vgl. Verf. 
„Die Strcitlosigkeit des Subhüti" (Sitz. Bcr. d. Heidclb. Akad. d. WIss., 
1917, 13. Abh.), p. 17. 
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ratur beschäftigt haben, so Rajendraläla Mitra, der erste Her¬ 
ausgeber des Lalitavistara sowie der Ästasähasrikä Prajnä- 
päramiti und Verfasser einer „Sanskrit Buddhist Literature 
of Nepal“ (1SS2), Senart, dem wir eine Ausgabe des Mahävastu 
verdanken, C. Bendall, der durch seinen Catalogue of the 
Buddhist Sanskrit Manuscripts, Univ. Libr. Cambridge (1883) 
die reichen Bestände des University Library zu Cambridge 
erschloß und den Siksäsamuccaya veröffentlichte (Bibi. Buddh., 
1897 —1902), Speyer, dein die Ausgabe des Avadäna-satalca 
(Bibi. Buddh. 1902—1906) zu verdanken ist, Kern, der gemein¬ 
sam mit B. Nanjio das Saddharmapundarika (B. B. 1908—1912) 
publizierte, nachdem er schon in den Sacred Books of the East 
eine englische Übersetzung desselben Textes hatte erscheinen 
lassen, Cowell und Neill, die Herausgeber des Divyävadäna 
(1886). Wir sind also in der Hauptsache auf die chinesische 
und tibetische Übcrsetzungsliteratur angewiesen, wenn wir 
eine genauere Vorstellung des in den fraglichen Texten ver¬ 
tretenen Buddhismus gewinnen wollen. Geradezu unentbehr¬ 
lich ist aber diese Heranziehung der „nördlichen“ Übersetzungen 
bei der Bearbeitung der eigentlich und ausgesprochen philoso¬ 
phischen Literatur, vor allem derjenigen des Negativismus 
(sünya-vada ); denn hier lassen uns die Sanskrittexte fast voll¬ 
ständig im Stich. Nur ein systematisches Werk ist uns in 
Sanskrit überliefert, die Madhyamaka-vrtti des Candraklrti. 
Und es ist für die Schwierigkeit der Bearbeitung selbst dieses 
noch verhältnismäßig leicht zugänglichen Textes bezeichnend, 
daß sein Herausgeber, L. de la Valide Poussin, in weitem Um¬ 
fange auf die Heranziehung der tibetischen Übersetzung im 
bs-Tan-hgyur zur Herstellung eines befriedigenden Textes an¬ 
gewiesen war. Wie bedeutend aber auch noch die Fortschritte 
sein mögen, die auf diesem Gebiete zu machen sind, und wie 
sehr auch unsere bezüglichen Kenntnisse im einzelnen einer 
Erweiterung und Berichtigung fällig sein mögen, so steht doch 
fest, daß wir es hier mit der Erschließung einer Phase der bud¬ 
dhistischen Lehrentwicklung zu tun haben, die von der ur¬ 
sprünglichen Dogmatik sich schon weit entfernt hat, ohne 
dabei allerdings die eigentliche Grundlage, nämlich das Be¬ 
griffssystem und die Terminologie anzutasten. 
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Was nun diese ursprüngliche Lehre des Buddhismus an¬ 
belangt, so lassen die Ergebnisse der Pali-Forschung erkennen, 
.daß sie doch recht primitiv war. Das Wesentliche des ältesten 
Buddhismus, war ein ausgesprochener Pessimismus, der seinen 
einfachsten und daher verbürgtesten Ausdruck in den vier 
Wahrheiten vom Leiden, von der Entstehung des Leidens, 
der Vernichtung des Leidens, und dem zur Vernichtung der 
Leidens führenden Pfade gefunden hat. Im Verhältnis zu dieser 
noch mehr praktischen Seite der Lehre ist die theoretische nur 
dürftig entwickelt und ausgcbildet: sie erschöpft sich fast in 
dem Satze des „abhängigen Entstehens“, des pratitya-samut- 
päda, einer Formel, die besagt, in welcher Weise und durch 
welche Zwischenglieder das die Welt erfüllende Leid letzten 
Endes auf das Nichtwissen (avidya) zurückzuführen ist, eine 
Formel, die aber kaum Anspruch erheben kann, eine logisch 
befriedigende Erklärung des durch sie zu erklärenden zu liefern. 

Neben dieser Formel des „abhängigen Entstehens“ muß 
allerdings noch ein weiteres angeführt werden, das für die 
theoretische Seite der ursprünglichen Lehre von maßgebender 
Bedeutung ist, nämlich die Leugnung einer Seele, eines Selbst 
(ätman). Diese Lehre ist vielleicht sogar als die wichtigste und 
entscheidendste in Anspruch zu nehmen, nicht nur in dem 
Sinne, daß sie für uns den Schlüssel zu dem tieferen Verständ¬ 
nis auch schon des älteren Standpunktes bietet, sondern weil 
sie von den Buddhisten ohne Zweifel selbst als die für sie cha¬ 
rakteristischste empfunden wurde, im Gegensatz vor allem zu 
der ätman-Lehre der Upanisaden, die in mystisch-mytholo¬ 
gischer Weise den Kern der Einzelexistenz des Individuums 
mit dem der ganzen Welt zugrunde liegenden Subjekt, dem 
brahman, identifiziert hatte. Es ist nun eine Frage von der 
grüßten Bedeutung für die Beurteilung und das Verständnis 
der weiteren Entwicklung der buddhistischen Philosophie nach 
der Seite des Negativismus hin, ob diese Verneinung sich ur¬ 
sprünglich nur auf das Subjekt des einzelnen Bewußtseins oder, 
konkreter ausgedrückt, die Einzelseele bezog, oder ob sie auch 
auf die äußeren Dinge ausgedehnt wurde. Wäre nämlich das 
letztere der Fall, so hätten wir allen Anlaß, die Charakterisie¬ 
rung der buddhistischen Weltanschauung als einer negativisti- 
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sehen nicht auf eine spätere Periode zu beschränken, sondern 
auch schon die frühere Lehre in diesem Sinne aufzufassen. 

Vor dem Versuche, auf diese in mancher Hinsicht ent¬ 
scheidende Frage eine Antwort zu geben, muß auf eine funda¬ 
mentale Schwierigkeit Ii ingewiesen werden, die allen Unter¬ 
suchungen, die sich auf die Erforschung der älteren Lehre be¬ 
ziehen, anhaftet. Sie beruht darin, daß es bis jetzt nicht ge¬ 
lungen ist, die Entstehungszeit des Pali-Kanons zu bestimmen, 
und daß wir insbesondere auch darüber noch völlig im Un¬ 
klaren sind, ob nicht gerade im Suttapitaka, das jedenfalls der 
älteste Bestandteil des Kanons ist, Texte vereinigt wurden, 
die zeitlich weit auseinanderliegcn. Die sprachlichen Indizien 
lassen im Stich, da damit zu rechnen ist, daß zur Zeit der de¬ 
finitiven Zusammenstellung des Kanons etwaige Altertümlich¬ 
keiten und Ungleichheiten des Kanons getilgt wurden und 
hiermit das Kriterium wegfällt, welches die Sprache au und 
für sich bieten würde. Man ist also wesentlich auf die imma¬ 
nente Kritik der Texte angewiesen, auf ihre Untersuchung 
nach der inhaltlichen Seite, und außerdem auf die Vergleichung 
der im Pali-Kanon enthaltenen Texte mit der chinesischen 
Überlieferung. Und diese Aufgabe ist bis jetzt überhaupt noch 
nicht in Angriff genommen, geschweige denn, daß wir mit 
feststehenden Resultaten in dieser Hinsicht zu rechnen hätten. 1 ) 

Aber auch ohne auf diese Fragen näher einzugeilen, glaube 
ich meine bezügliche Auffassung dahin präzisieren zu können, 
daß einzelne Bestandteile des Kanons, auch des Sutta-pitaka, 
jüngerer Entstehung sind. Wenn nun also gewisse sich mit 
dem Mahäyäna berührenden Auffassungen und Theorieeil sich 
irn Sutta- oder Vinaya-pitaka vorfinden, vom Abhidhamma 
überhaupt nicht zu reden —, so ist hiermit noch nicht gesagt, 
daß sie unbedingt als solche der älteren Lehre betrachtet wer¬ 
den dürfen, und nicht vielmehr als Neuerungen eines fortge¬ 
schritteneren Standpunktes. Und wenn wir von diesem Ge- 

*) Schon hieraus dürfte zur Genüge erhellen, warum ich davon ab- 
sehen muß, zu den von 0. Franke, Festschrift für Kuhn, p. 152 ff. geäußerten 
Vermutungen über den Negativismus der ältesten Lehre Stellung zu nehmen. 
Zu einer Zurücknahme oder Modifikation meiner eigenen Aufstellungen, 
Prajnäparamita, p. 5 ff., sehe ich keine Veranlassung. 
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sichtspunkt aus die Beziehungen zwischen dein späteren Nega¬ 
tivismus und dem Kanon des Hinayäna ins Auge fassen, so 
ergibt sich als eine naheliegende Folgerung, daß etwaige Über¬ 
einstimmungen zwischen der Lehre des Mahäyäna und des 
Pali-Kanons noch nicht etwa als solche mit der ursprünglichen 
Lehre ohne weiteres betrachtet werden dürfen. 

Wenden wir nun diese allgemeine Überlegung auf den 
konkreten Fall an, z. B. auf die vorhin berührte Frage, ob der 
Begriff der Leerheit der dharma, die Leugnung der Substan- 
tialität nicht nur mit Hinsicht auf das Ich, sondern ganz im 
allgemeinen auf die Objekte gelehrt wurde, so ergibt sich, daß 
tatsächlich jene Auffassung schon im Samyutta-nikäya aus¬ 
führlich vertreten wird, und zwar in dem Kätyäyana-avaväda- 
sütra 1 ), auf das sich u. a. die Madhyamaka-kärikä ausdrück¬ 
lich beruft. 2 ) 

Hier finden wir schon die für den Madhyamaka-Stanapunkt 
charakteristische Definition des , p Mittlereu Weges" (madhyama 
-pratipaä) in dem Sinne, daß er die beiden Extreme des Seins 
und des Nichtseins vermeidet, wir finden außerdem die Angabe, 
daß ,,alle Dinge ohne ein Selbst sind" fsarvc dharma anatmanah), 
hier finden wir schließlich jene Vergleiche der fünf skandha 
mit den Erscheinungen des Traumes, einer fata morgana oder 
einer zauberhaften Illusion, wie wir sie ganz ähnlich in der 
späteren Mahäyäna-Literatur antreffen. Wenn man aber auch 
nicht geneigt sein mag, die Auffassung, die uns in einzelnen 
Sutta des Sarjiyutta-nikäya entgegentritt, als diejenige der 
ursprünglichen Lehre zu akzeptieren, so enthalten doch auch 
die anderen älteren Bestandteile des Kanons Hinweise genug, 
daß auch in ihnen die spätere Entwicklung in der Anlage we¬ 
nigstens vorgezeichnet ist. 3 ) 


a ) Samy. Nik. v. II, p. 17* 

-) Ed. Bibi. Buddh. p. 270. 

3 ) Als eines der in dieser Beziehung merkwürdigsten Sutta ist wohl 
die an verschiedenen Stellen des Kanons (Samy. XX, 7; Ang. IV, ICO; 
V, 79, 5) verzeichn etc Prophezcihung zu betrachten, nach der die bhikkhu 
„die von dem Tathägata verkündeten, tiefen, tiefsinnigen, überweltlichcrr, 
mit Leerheit verbundenen suttanta, wenn sic (largelegt werden, nicht an- 
hören werden“ (yc tc suttanta Tathägatabhäsitä gambhlrä gambhlratthä 
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Wie sich dies aber auch verhalten mag — und es kann 
•sicli bei der Dürftigkeit der Indizien nur um Mutmaßungen 
handeln — wir sehen, daß etwa zu Beginn unserer Zeitrechnung 
sich eine Anschauung bildete, die insofern neu war, als der 
•Grundsatz der Wesenlosigkeit bewußtermaßen und mit aller 
Entschiedenheit in den Vordergrund gestellt wurde, und zwar 
in dem Maße, daß die gesamte Beurteilung der Erfahrungstat¬ 
sachen lediglich noch unter dem Gesichtspunkte dieses Prinzips 
erfolgte. Man kann diese Verschiebung dahin präzisieren, daß 
an Stelle des ursprünglichen Pessimismus, der empirischer Posi- 
tivismus gewesen war, ein theoretischer Negativismus heraus¬ 
gekehrt wurde. Dabei wurde aber doch auch der Inhalt und 
Gegenstand des ursprünglichen Systems erheblich in Mitleiden¬ 
schaft gezogen, denn ein Prinzip, welches jedes Sein, jede 
Existenz leugnete, mußte notwendigerweise dahin führen, auch 
die Wahrheit derjenigen Begriffe und Sätze, welche als schlecht¬ 
hin gegeben hingenommen worden waren, in Frage zu stellen. 
So konnte man jetzt nicht mehr die Realität der skandlia, d. li. 
der psychischen Katcgorieen der visuellen Erscheinung (nipa ), 
der Empfindung (vedand), des begrifflichen Denkens (saiijnä), 
der „Wirkungen“ (samskara), des Bewußtseins (vijncma) ernst¬ 
lich behaupten, ebenso wenig mehr die der Sinne (indriya) 
und der Sinnesgebiete (äyaiam), der Elemente (dhalu) Erde, 
Wasser, Feuer, Luft (vciyu) und Äther (äkäsa), auch die Zeit 
büßte ihren realen Charakter ein, ferner wurden die Vorstel¬ 
lungen des Tuns (fcarman), des Kreislaufs (samsdra), ja sogar 
auch des Erlöschens (nirodna) inlialts- und gegenstandslos; 
selbst die Sätze von der vierfachen Wahrheit vom Leid seiner 
Entstehung, seiner Zerstörung und dem Pfade, der zur Ver¬ 
nichtung des Leides führt, sowie der Satz des „abhängigen 
Entstehens“ (praüf-ya-samutpada) verloren ihre Geltung. 

So konsequent man nun aber auch mit allen diesen An¬ 
schauungen und Begriffen aufräumte, so läßt sich doch nicht 

: lokuttarä suftfiatäpatisarnyuttä, tesu bhaflfiamänesu na sussüsissanti). 
Dieses Sutta kann erst zu einer Zeit abgefaßt worden sein, als der Negati¬ 
vismus, die Lehre von der „Leerheit'*, nicht nur als von Buddha verkündet 
betrachtet wurde, sondern sogar schon durch ncbenltergehertde materia¬ 
listische Strümungen teilweise wieder verdrängt worden war. 
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in Abrede- stellen, daß man sich bemühte, den Gegensatz, zu 
den alteren Anschauungen nicht akut werden zu lassen; und 
zwar boten sich zwei Wege, um einem inneren Konflikt aus dem 
Wege zu gehen. Zunächst behalf man sich mit dem Mittel, 
der doppelten Wahrheit. In seiner unbegrenzten Liebe zu den 
Lebewessen (sattva), so sagte man, habe Buddha je nach den 
geistigen Fälligkeiten seiner Zuhörer diesen die absolute 
(paramärtha) oder die verhüllte (samvrti) Wahrheit mitgeteilt. 
Im Sinne der absoluten Wahrheit wäre es aufzufassen, wenn 
der Erleuchtete von der Wesenlosigkeit der Persönlichkeit 
(p:tdgala) und der Objekte (dharma) gesprochen, im Sinne der 
verhüllten, wenn er im Widerspruch hierzu von der Realität 
aller jener Dinge gehandelt habe. Ja man ging soweit, daß 
man eine Reihe von Sittra als solche des geraden oder echten 
Sinnes bezeichnete, die anderen als solche des schiefen oder 
ungenauen, und da war es denn naheliegend, daß man alle 
die jüngeren, unter dem Einfluß des Mahäyäna selbst ent¬ 
standenen Sütra als solche des genauen Sinnes bezeichnete, 
die älteren aber, die, rein objektiv betrachtet, einen viel höheren 
Anspruch auf Authentizität machen können, als solche des 
ungenauen Sinnes. Und um beide ohne Widerspruch auf 
Buddha zurückführen zu können, stellte man clie kühne Theorie 
auf, Buddha habe in den verschiedenen Zeiten seines Lebens 
jene Standpunkte nach einander entwickelt, zunächst die 
Lehre der „Hörer“ oder srävaka. dann in einer zweiten Periode 
die der Leerheit fsünyatä), ja er habe sogar in einer dritten 
Periode noch diejenige verkündet, welche in der Voraussetzung 
eines „Urbewußtseins“ (älaya-vijnana) wurzelt, das aber viel 
eher auf pantheistische Einflüsse von Seiten des Brahmanis¬ 
mus zurückgeführt werden kann, denn auf die wirkliche Lehre 
und die Persönlichkeit des Stifters. 

In enger Beziehung zu diesem Hypostasieren einer dop¬ 
pelten Wahrheit steht ein anderes Mittel, die unleugbaren und 
sicher auch unbequemen Widersprüche zu der älteren Lehre 
des Hinayäna aus dem Wege zu räumen. Es war das der Um ; 
dcutung. Man behielt die ursprünglichen Sätze dem Wort¬ 
laute nach bei, legte ihnen aber einen anderen, vielfach direkt 
entgegengesetzten Sinn unter. Beispiele für diese Umdeutung 
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finden wir vor allem in dem der Widerlegung des Hinayäna 
gewidmeten Abschnitt von Bhävavivekas Tarkajvälä, sie 
treten aber auch schon in den ältesten systematischen Texten 
der Mädhyamika entgegen. Ohne auf Einzelheiten emzugehen, 
sei hier nur angedeutet, wie man mit Erfolg bemüht war, dem 
„abhängigen Entstehen“ (prafitya-sarnutpada) eine andere Be¬ 
deutung unterzulegen. Man behielt diesen Ausdruck des ab¬ 
hängigen Entstehens bei, schrieb ihm aber eine Reihe von 
Prädikaten zu, die mit dem Begriffe selbst in einem unbestreit¬ 
baren Widerspruche stehen, nämlich die des Nicht-Entstehcns, 
des Nicht-Vergehens, des Nicht-ewig, Nicht-abgcschnitten* 
seins, des Nicht-Einen, des Nicht-Vielen, des Nicht-Kommens, 
des Nicht-Gehens usw., und indem man den in dieser Weise 
umgedeuteten Satz des „abhängigen Entstehens“ an den An¬ 
fang des autoritativen Lehrbuchs der Schule, des Mädhyamika- 
sästra, stellte, dokumentierte man vor allem die Zugehörigkeit 
zu der buddhistischen Gemeinde, man betonte aber auch zu¬ 
gleich die orthodoxe Korrektheit des eigenen Standpunktes, 
indem man dem Anhänger des Hinayäna von vornherein die 
Möglichkeit abschnitt, die neue Lehre als nicht-buddhistisch 
zu bezeichnen, machte sie doch den Satz des pratitya-samutpäda, 
der als die theoretische Grundlage des ursprünglichen Systems 
gelten darf, zum Grundprinzip auch der neuen Lehre des 
Mahäyäna. 

In ganz ähnlicher Weise deutete man den „achtgliedrigen 
Pfad“ (a\tahgikd marga) uru. Hatte Buddha das „richtige 
Schauen“ (samyag-drsti), „richtige Überlegung“ (s. sankalpa), 
„r. Rede“fs. väh), „r. Tun “ (s.karmanta), „r. Leben“ (s.djlva), 
„r. Gedenken“ (s. smrti), „r. Bemühung“ ($. vyäyama), „r. 
Konzentration“ (s. samadhi) als die notwendigen Voraus¬ 
setzungen eines richtigen Wandels bezeichnet, so wird in jenen 
späten Maliäyäna-sütren dem Buddha die Lehre in den Mund 
gelegt, das richtige Schauen sei ein Nicht-Schauen, das rich¬ 
tige Erwägen sei ein Nicht-Erwägen usw. 1 ) Denn selbstver¬ 
ständlich ist die sich für den Mahäyänisten aus der Nicht- 
Existenz der Dinge und der Objekte ergebende Konsequenz 

! ) Tarkajvalä, tib. Übers., bsTan-hgyur mdo XIX, NE. f. 153 a, 167 a ff. 
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die, daß er jedes Handeln nicht nur für überflüssig hält, sondern 
geradezu als schädlich betrachtet, eine Folgerung, der sich ja 
auch der Vedanta von seinem diametral entgegengesetzten 
Standpunkt des abstrakten Monismus aus nicht zu entziehen 
vermochte. 

Ja sogar die Bezeichnung der systematischen Ausgestal¬ 
tung des Negativismus als „mittlerer Weg“ oder „mittlere 
Lehre“ ist auf eine derartige Umdeutung zu rlickzu führen. 
Es unterliegt keinem Zweifel, daß in der ursprünglichen Lehre 
jener Ausdruck eine erheblich verschiedene Bedeutung gehabt 
hat. Wir lernen diese schon in der Ansprache kennen, mit der 
Buddha seine Laufbahn als Lehrer in dem Isipatana-Haine 
bei Benares einleitetc. 1 ) Hier bedeutet „mittlerer Weg“ (maj - 
jhima patipndä) das Vermeiden einerseits der Hingabe an Be¬ 
gierden und Lüste, andererseits der Sclbstquälerci und Askese, 
wie sie so vielfach in Indien gepflegt wird und auch von Buddha 
selbst, bevor er die Erleuchtung erlangte, geübt worden war. 

Während so die Bezeichnung der neuen Bewegung als 
„mittlere Lehre“ mit einem Anschein von Recht, vielleicht 
aber sogar mit vollem Anspruch hierauf bis in die ältesten Zeiten 
des Buddhismus zurückgeführt wird — denn der Mahävagga 
des Vinaya gehört ganz gewiß zu dem ursprünglichsten Be¬ 
stand der Überlieferung — setzt andererseits die Benennung 
als „großes Fahrzeug“ (mahäyana) schon den Gegensatz zu 
dem „kleinen Fahrzeug“ (Jiinayana) voraus und kann daher 
erst verständlich geworden sein, nachdem die Unterschiede 
beider Auffassungen sich hinreichend herausgebildet hatten, 
um auch weiteren Kreisen verständlich zu sein, ln diesem 
Sinne wurde es denn ursprünglich, wie aus zahlreichen Stellen 
des vermutlich ältesten der Mahäyänatextc, 2 ) der Astasähasrikä- 
prajnäpäramitä, 8 ) hervorgeht, als „neues Fahrzeug“^ navayäna) 1 ) 
bezeichnet, „auf das gestellt (samprasthita) die Bodhisattva 
Maliäsattva durch die Hand eines guten Freundes (kalyana - 

*) Mahävagga (Vinaya vol. I) p. 10 f. 

a ) Vgl. meine ,Prajfiäpäramitä 4 (Güttingen 1914) p. 2 ff. 

3 ) Ed. Bibi. Ind. pp. 13 ff., 17, 139 f., 249, 282, 286. 

*) Ebenso die tibetische Übersetzung (gsar du), während die chine¬ 
sische mit „großes Fahrzeug 14 überträgt. 
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mitra) geleitet sein werden und nichts mehr zu fürchten haben“. 1 ) 
Allerdings ist auch schon diesem Text die Gegenüberstellung 
von Mahäyäna und Hinayäna nicht fremd, 2 ) sodaß die An¬ 
nahme naheliegt, die Entstehungszeit der Astasähasrikä sei 
zugleich auch diejenige des Mahäyäna als einer neuen, in 
einem bewußten Gegensatz zur älteren Lelire stehenden Schule, 
die ihren ersten und für alle späteren Zeiten vollgültigen Aus¬ 
druck in den Darlegungen eben jenes Sütra, das ja auch in 
der Tat hinsichtlich seiner inneren Bedeutung eine ganz her¬ 
vorragende Stelle einnimmt, gefunden hat. Für das geschicht¬ 
liche Verständnis der buddhistischen Lehrentwicklung wäre es 
nun naturgemäß von der größten Wichtigkeit zu wissen, welche 
die entscheidenden Punkte jenes Gegensatzes waren, denn so 
einfach liegen die Verhältnisse nicht, daß man sagen könnte, 
ausschließlich der Gedanke der Leerheit (sünyatä) als des 
entscheidendsten Kennzeichens der neuen Richtung sei für 
die Unterscheidung zwischen Mahäyäna und Hinayäna maß¬ 
gebend gewesen. Es ist schon wiederholt, besonders von Suzuki 
in seinem nach modern-wissenschaftlicher Auffassung zwar in 
mancher Hinsicht dilettantischen, aber doch als Ausdruck 
eines genauen, „authentischen“ Kenners des heutigen Mahäyäna- 
Buddhismus beachtenswerten Werkes „Outlines of Mahäyäna 
Buddhism“ (London 1907), Introduction, darauf hingewiesen 
worden, daß hier eine einigermaßen verwickelte, einer ge¬ 
naueren Analyse nur schwer zugängliche Differenzierung vor¬ 
liegt, die sich nicht nur auf die Lehrtendenz erstreckt, sondern 
auch auf die Auffassung einer Reihe von Begriffen, wie vor 
allem die des Bodhisattva und des Buddha selbst, die eher als 
Träger der Lehre in Anspruch zu nehmen sind, denn als ihr 
Gegenstand. So unterliegt denn die Definition des Mahäyäna 
als eines Summationsphänomens einer Menge einzelner, in 
ihrer Besonderheit nicht immer scharf umrissener Erschei¬ 
nungen einer in den geschichtlichen Verhältnissen durchaus 
begründeten Unbestimmtheit, die noch dadurch erhöht wird, 
daß die Differenzierung jenes geistigen Gebildes, das unter 


l ) L. c. p. 17. 

: ) Lc. pp. 17, 238. 
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dein Namen „Mahäyäna" zLisammengcfaßt wird, sich bis auf 
den heutigen Tag in steigendem Maße fortgesetzt hat und eine 
einheitliche Betrachtung und Beurteilung als ausgeschlossen 
erscheinen läßt. Es ist unter diesen Umständen als ein günstiger 
Umstand zu betrachten, daß sich aus verhältnismäßig alter 
Zeit eine ausführliche Darlegung der Unterschiede des Mahäyäna 
und Hinayäna, zugleich als eine apologetische Rechtfertigung 
des fortgeschritteneren Standpunktes gegenüber den Angriffen 
der Anhänger der älteren Lehre erhalten hat, und zwar in 
einem ausdrücklich und ausschließlich dieser Aufgabe gewid¬ 
meten Abschnitte der Tarkajvälä des Bhavya, eines ursprüng¬ 
lich in Sanskrit und von da ins Tibetische übertragenen um¬ 
fangreichen Werkes, welches späterhin in Tibet die Grundlage 
einer Reihe von gleichfalls kompendiösen Darstellungen des 
Buddhismus und seiner Lehrentwickliuig geworden ist, über 
die wir hauptsächlich durch Wassiljew 1 ) unterrichtet sind. 2 ) 

Allerdings die Frage, wann und unter welchen Verhält¬ 
nissen Bhavya, der möglicherweise mit Bhävaviveka, dem Ver¬ 
fasser eines Kommentars Prajnäpradipa 3 ) zu der Madhyamaka- 
kärikä des Nägärjuna, identisch ist, gewirkt hat, wird sich 
schwerlich genau ermitteln lassen. Immerhin wird man auf 
Grund der Angaben von Hsüan 2 -chuang 34 ) und Eching 48 ) seine 
Lebenszeit um 500 n. Chr. ansetzen dürfen. 

Es bedarf keines besonderen Hinweises darauf, daß die 
Mitteilungen Bhavya's, so wertvoll sie für die Anschauungen 
der mahäyänistischcn Zeit des Buddhismus sein mögen, für 
uns hinsichtlich der Entscheidung historisch-kritischer Fragen 
nicht diejenige Gewichtigkeit und Autorität besitzen, die sie 

l ) Buddhismus I. p. 287 (dtsch. Ausg.). 

-) Außer den von Wassiljew namhaft gemachten Werken kommt 
Bu-stons „Geschichte des dharma“ (chos-hbyun), aus dem M. Th. v. Stchcr- 
batskoi (Museon, 1905, II) Auszüge niitgctcilt hat, in Betracht. 

-) Tanjur, mdo. XVIII; chln. Übers. Tß. XIX. 1 (Nanjio 1185). 

*) Hsi 1 — yü l — chi* (Nanjio 1503), TE. XXXV, 7. 53 b; Beal, Re¬ 
cords, v. II, p. 223, Walters, On Yuan — chang’s Travels, v. 11, p. 215, 
221 ff. 

*) Übers, von Takakusu (A Record of the Buddhist religion, 1896),. 
p. 181; vgl. meine Schrift „Der ältere Vedänta“, p. 10 n. 1 ;Journ. Roy. 
As. Soc. 1905 p. 11. 
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für den überzeugten Anhänger der späteren Richtung haben. 
Sie bedürfen immer selbst zu sehr der Nachprüfung, als daß sie 
zur Grundlage von Untersuchungen gemacht werden künntcn ; 
welche die Entwicklung eben jener neuen Richtung zum Gegen¬ 
stand haben. Für den vorsichtigen Beurteiler liegt der Ausgangs¬ 
punkt viel weiter zurück, ja man möchte sagen, er fällt über¬ 
haupt mit dem Ausgangspunkt der Erforschung selbst des ur¬ 
sprünglichen Buddhismus zusammen, nämlich mit dem Pro¬ 
blem, das der im Süden überlieferte Pälikanon hinsichtlich seiner 
Entstehung und Zusammenhänge mit den übrigen Überliefer¬ 
ungen bietet. Man wird auch das Wesen des Mahäyäna und 
der dieses vorbereitenden Schulen nicht verstehen können, 
solange nicht klargestellt ist, ob und gegebenenfalls in welchem 
Umfange das Begriffssystem des Pälikanons nicht selbst 
an mahäyänistischen Tendenzen Anteil hat. So dehnt sich 
die Aufgabe von der Untersuchung des Verhältnisses des von 
dem ceylonesischen Theraväda überlieferten Tipitaka natur¬ 
gemäß auf das der sonstigen Sekten des alten Buddhismus aus, 
immer mit besonderer Hinsicht auf die Bedeutung, die sie für 
die Entwicklung des Mahäyäna gehabt haben mögen. 
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Ein Besuch beim Borobudur*). 

Von HL H. Karny in Buitenzorg (Java). 

Eine Urlaubsreise nacii Mitteljava bot mir im Juni 1922 
Gelegenheit, den berühmten Kolossalbau des Borobudur zu 
besichtigen. Wie ein mächtiger Steinhügel mit zahllosen Zacken 
und Zinnen erhebt sich dieses unvergleichliche Denkmal vor 
dem staunenden Auge, ein Wahrzeichen längst verschwun¬ 
dener Kulturblüte, von dein man kaum glauben möchte, daß 
Menschenhand solches schaffen konnte. Es ist wirklich nicht 
zu verwundern, wenn unter den heutigen Eingeborenen der 
Umgebung die Sage geilt, daß überirdische Wesen dieses wunder¬ 
bare Bauwerk errichtet haben. 

Klimmen wir über eine der steilen Steiutreppen empor, 
so haben wir von jeder der zahlreichen Galerien einen präch¬ 
tigen Ausblick (Fig. I) auf die mächtigen Vulkanketten des 
Mcrapi und Merbabu, die im Hintergrund den Horizont ab¬ 
schließen. Auf jeder der Galerien und Terrassen erblicken wir 
eine Unzahl kleiner Dagobas — Kuppeln, die von einem Obe¬ 
lisken gekrönt sind — in deren jeder sich ein Buddhabild be¬ 
findet oder doch wenigstens dereinst befand. Wenn wir uns 
fragen, was der Obelisk oben zu bedeuten hat, so läßt sich 
eine Antwort darauf nur finden, wenn wir die Darstellungen 
von derartigen Dagobas auf den Reliefs zum Vergleich mit 
heranziehen. Bei diesen sehen wir nie einen einfachen Obe¬ 
lisken auf der Kuppel oder dem Aschenbeilälter, sondern stets 
einen Schirm. Das erkennen wir z. B. im unteren Relief der 
Fig. 6; auf anderen Darstellungen ist der Schirm übrigens oft 
noch größer und deutlicher. Der Schirm ist das Abzeichen 
höherer Würde: er wird auf den Bildern überall den Königen 
oder auch dem Buddha nach getragen, findet sich aber auch 
über andern verchrungswürdigen Gegenständen, so über dem 
heiligen Feigenbaum (z. B. Relief: Wilsen No. 183 der Rück¬ 
wand der ersten Galerie) oder über Lotosblumen (ebendort 
No. 193). Es darf uns also gar nicht wundern, wenn er auch 

*) Der Aufsatz ging uns schon im Herbst 1922 zur Aufnahme zu, 
konnte aber erst jetzt in der Zeitschrift gebracht werden. 
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über den Dagobas wiederkehrt In der körperlichen Darstel¬ 
lung war natürlich die Wiedergabe der geöffneten Schirmflächc 
aus Stein schon aus rein mechanischen Gründen unmöglich, 
und daher bleibt hier als Symbol des Schirmes nur mehr sein 
Stiel, der Obelisk, übrig. 

Die Buddhafiguren unterscheiden sich von einander nur 
in der Haltung der Hände, die je nach den Himmelsrichtungen 
eine verschiedene ist. Wenn auch der Borobudur ganz zweifel¬ 
los dem nördlichen Buddhismus angehört so war es doch 
meiner Ansicht nach ganz verfehlt, hier an die verschiedenen 
Buddhas der einzelnen Weltaltcr oder die Dhyäni-Bitddhas 
zu denken* Es handelt sich hier vielmehr sicherlich überall 
um ein und denselben Buddha, den Säkyaimmi, nur in den 
verschiedenen ihm als Buddha zukommenden Funktionen: 
als der Erwachte (ins Nibbäna eingegangene), der liebevolle, 
der meditierende, der verheißende, der lehrende und der das 
Rad des Gesetzes drehende Buddha. Hält mail, wie die meisten 
bisherigen Erklärer des Borobudur, an der anderen Deutung 
fest, so ergibt sich der Widersinn, daß in der obersten Haupt- 
dagoba nach der Stellung der Hände gar nicht der Buddha 
des gegenwärtigen Zeitalters dargestellt wäre, sondern der des 
zweiten, längst vergangenen Wellalters, der Buddha Akshobliya. 

In der vollständig nacli außen abgeschlossenen Haupt- 
dagoba auf der höchsten Terrasse fand man nämlich ein Buddha- 
bild mit der Händehalturig der auf den Galerien nach Osten 
gerichteten Figuren. Dieses Buddhabild unterscheidet sich 
aber dadurch wesentlich von allen übrigen, daß cs nicht voll¬ 
ständig ausgearbeitet ist. Gegenwärtig ist cs von seinem ur¬ 
sprünglichen Platze entfernt und am Fuß des Borobudur unter 
einem Baum aufgestellt worden (Fig. 2). 

Die meisten Interpreten haben sich den Kopf darüber zer¬ 
brochen, warum dieses Bildwerk nicht ausgearbeitet wurde. 
Wohl hat schon Wilsen darauf hin gewiesen, daß dies den in 
das Nibbäna eingegangenen Buddha darstcllt, was auch mit 
der Händelialtung und den Buddhabildern der Ostreihe tat¬ 
sächlich übereinstimmt. Aber an diese richtige Bemerkung 
knüpfte dann Leemans in seinem umfangreichen Werk über 
den Borobudur (1873) unmögliche Folgerungen. Er sagt dort 
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(S. 458: ich übersetze aus dein Holländischen): „Der unvoll¬ 
endete, nicht ausgearbeitete Heilige kann uns doch nie den 
höchsten, vollkommensten Zustand vergegenwärtigen, sondern 
nur einen Zustand von Rückgang oder von Entwicklung, Aber 
dieser letztere Umstand läßt vielleicht eine begründete Deutung 
zu, wenn wir mit Wilsen annehmen, daß die Bilder in ihrer 
verschiedenen Haltung und Stellung in Beziehung stehen zu 
verschiedenen Menschwerdungen oder Erscheinungen des Bud¬ 
dha, wobei der Reihe nach ein neuer Buddha das Nirwana 
verläßt, um den früheren, dessen Zeitraum abgelaufen war, zu 

ersetzen.Der unvollendete, in der unzugänglichen 

Dagoba dem Auge vollständig entzogene, abgeschlossene und 
für das Leben nicht mehr bestehende Buddha ist dann zu 
vergleichen mit dem Samenkorn, mit dem Ei oder mit der 
Insektenpuppe, in denen aus dem scheinbaren Schlaf einmal 
ein neues Leben keimen wird.“ Diese Sätze beweisen aber 
weiter gar nichts, als daß Leemans sich kaum darüber im klaren 
gewesen sein kann, daß Nibbäna einen Zustand bezeichnet, 
aus dem cs keine Rückkehr mehr gibt! Aber er machte Schule. 
Kern äußerte geradezu die Ansicht, es handle sich hier um 
den werdenden, gewissermaßen embryonalen Buddha eines 
künftigen Weltalters 1 Warum aber gerade diesen die gegen¬ 
wärtige Menschheit an den höchsten Platz der Verehrung 
stellen sollte, hat er uns freilich nicht erklärt. Groneman 
meinte, daß dieses Buddhabild deswegen nicht ausgearbeitet 
worden. sei, weil es ja vollständig abgeschlossen und daher 
ohnehin nicht sichtbar sei; Krom glaubte gar, es handle sich 
hier um eine mißlungene Schülerarbeit, die aus diesem Grunde 
hier vor den Blicken der Beschauer verborgen wurde. Und 
doch ist die richtige Erklärung für jeden, der nur einigermaßen 
in die Gedankenwelt des Buddhismus eingedrungen ist, so 
einfach und naheliegend. Auf der höchsten Terrasse steht 
natürlich der Buddha, der ins Parinibbäna eingegangen ist. 
Darum wurde nur durch die äußeren Umrisse ailgedcutet, daß 
auch hier wieder der Buddha gemeint ist, aber in dem unvor¬ 
stellbaren und daher künstlerisch auch nicht genauer darstell¬ 
baren Zustand des höchsten Nibbäna. 

Dieses eine Beispiel zeigt uns, daß es auch heute noch 
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durchaus nicht unangebracht ist, über den Borobudur zu 
sprechen, obwohl doch schon zahlreiche und zum Teil reellt 
ausführliche Werke darüber bestehen. So liegt uns z. B. ein 
im allgemeinen recht guter Führer von Groncman vor (De 
Tjandi Baraboedoer op Middcn-Java, Semarang 1900). Aber 
auch dieses Buch ist nicht frei von Fehlern. Der Autor hat 
sich nämlich auf Grund der Lehren von Kern die seltsame 
Vorstellung ungeeignet, der Buddha sei gar keine historische 
Persönlichkeit sondern ein Sonnengott. Und diese von der 
^vissen$chaftlichen Kritik längst überwundene Meinung ver¬ 
anlaßt ihn vielfach zu ganz irrigen Deutungen. Schon auf der 
ersten Textseite sagt Groneman (ich übersetze aus dem 
Holländischen): ,»Befugte Indologen, vor allem unser Hoch¬ 
schullehrer H. Kern, haben bewiesen, daß vieles von dem, was 
historisch nicht wahr sein kann, vollkommen erklärt wird, 
wenn man es als Mythus und den Helden des Mythus als Sonnen¬ 
gott auf faßt.“ Und dieser Gedanke zieht sich wie ein roter 
Faden durch das ganze Buch. Überall glaubt der Autor Be¬ 
weise für diese Hypothese gefunden zu haben, die aber in Wirk¬ 
lichkeit bei unvoreingenommener Betrachtung gerade das 
Gegenteil davon bezeugen. So weist er auf S. 5S darauf hin, 
daß auf einem Relief der zweiten Galerie zur Linken des Buddha 
eine Mondsichel, zu seiner rechten eine Sonnenscheibe auf 
einem Lotoskissen in der Luft schwebt. Darin sicht er einen 
schlagenden Beweis für die Verbindung zwischen „Buddha- 
dienst und Sonnendienst“. In Wirklichkeit zeigt aber gerade 
die gleichwertige Gegenüberstellung von Sonne und Mond 
auf dem Relief deutlich, daß nicht speziell die Sonne ein Sym¬ 
bol des Buddha ist. (S. 28): ,,Kcrn lehrt uns, daß der Buddha 
sowohl den Aufgang der Sonne wie auch des Mondes bedeutet, 
und beide Himmelskörper werden auch auf den Bildwerken 
des Borobudur mit dem Buddha in Verbindung gebracht.“ 
So wird der Buddha also plötzlich auch gleichzeitig zum Mond¬ 
gott! Hierbei ist zu bedenken, daß schon die primitivsten Ur- 
völker die Gottheiten für Sonne und Mond unterscheiden, und 
daß wir bei den hochstehenden Indern eine derartige Ver¬ 
mengung unmöglich annchmen können. Um diese Theorie 
aber zu stützen, wird auf einem der Reliefs aus der Sonne bei 
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Groncman plötzlich das Rad des Gesetzes. Das würde frei¬ 
lich ein schwerwiegendes Argument für die Gleichstellung von 
Buddha und Sonne bedeuten. Wer aber das Original unter¬ 
sucht, findet, daß die Grone mansche Deutung unhaltbar 
ist, daß es sich auch in dem von ihm angegebenen Relief um 
die Sonne und nicht um das Rad des Gesetzes handeln kann. 
Wo das Rad des Gesetzes vorkommt, wird es niemals dem 
Mond als gleichwertig gegenübcrgestcllt und das spricht ge¬ 
rade sehr deutlich gegen die besprochene mythologische Aus¬ 
legung, Auf einem Relief will Groncman zur Stütze seiner 
Theorie in sieben am Hinuncl schwebenden Kugeln die Pla¬ 
neten wiedererkennen. Aber genau ebensolche Kugeln finden 
wir auch auf einem andern Relief wieder, und zwar hier in 
größerer Anzahl; und dort werden sic von Leuten mit Schüsseln 
und sonstigen Gefäßen aufgeiangen. Es sind dort also zweifel¬ 
los Früchte, die vom Himmel herabregnen, wie uns ja auch 
sonst oft Darstellungen von Gold- oder Blumenregen begegnen. 
Da der Buddha nicht nur Sonnen-, sondern auch Mondgott 
sein soll, wird zur Stütze dieser Annahme auch noch der Kopf¬ 
schmuck h crangezogen, den er als Kind in Form einer Mond 
Sichel am Haupte trägt. Groncman wendet sich liier (S. 28) 
ausdrücklich gegen Leemans, der das fragliche Objekt als 
Kopftuch erklärt hatte, und verweist dabei auf die Bilder beim 
Eingang von Tjandi Mendoet Aber diese stellen doch an¬ 
geblich einen König mit seiner Gattin und ihren Kindern dar; 
und hier tragen alle Kinder solche „Mondsicheln“. Anderer¬ 
seits vertrat Yzcrman die Auffassung, daß durch die Mond¬ 
sichel stets Änanda, „der Sohn des Mondes“ angedeutet sein 
soll. Demgegenüber sagte aber Pleyte (S. 179) ganz mit 
Recht, daß auf den Skulpturen sehr verschiedene Personen 
durch solche „Mondsicheln“ ausgezeichnet sind, die bestimmt 
nicht alle mit Änanda identisch sein können. „Bei genauer 
Betrachtung der obengenannten Mondsichel,“ sagt er dann 
weiter, „ergibt sich, daß diese .... auch mit einem Perlen¬ 
rand verziert angetroffen wird, woraus sich schließen läßt, 
daß die in Rede stehende Mondsichel höchstwahrscheinlich 
nicht als Mondsichel sondern als Kopftuch zu betrachten ist. 
Falls dies angenommen werden darf, geht daraus hervor, weil 
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auf Boro-Budur nur Kinder damit versehen sind, daß Bodhi- 
sattva-Statuen, welche dieses Merkmal tragen, wahrscheinlich 
ebenfalls als Kinder aufzufassen sind, in dem Sinne, daß damit 
ein Sohn bezeichnet wird, dem man, um ihn von seinem Vater 
zu unterscheiden, das Kopftuch als Reminiszens aus seiner 
Jugend gab.“ Auch meiner Ansicht nach kommt man bei 
Betrachtung aller Reliefs ganz zweifellos zu der Überzeugung, 
daß das fragliche Objekt irgend ein Kopfschmuck ist, der den 
Kindern überhaupt eigentümlich ist, gleichgültig ob es sich 
nun um ein Kopftuch oder um irgend etwas anderes handelt. 

Ich habe hier nur die Schwächen des Groncmaiisehen 
Führers berührt, will aber damit durchaus nicht in Abrede 
stellen, daß uns sein Buch sonst viele wertvolle Winke und 
Anhaltspunkte zu richtigen Deutungen an die Hand gibt. 

Ich hatte zwar eine volle Woche beim Borobudur zur Ver¬ 
fügung, konnte aber doch natürlich nicht daran denken, alle 
Reliefs durchstudieren zu wollen. Ich beschäftigte mich daher 
in erster Linie mit denen der oberen Reihe an der Rückwand 
der ersten Galerie, einerseits weil sie die bedeutsamsten sind, 
da sie ja den Lebenslauf des Buddha darslcllen, und ander¬ 
seits, weil darüber ein ausführliches Buch von Pleyte vor- 
liegt (Die Buddhalegende in den Skulpturen des Tempels von 
Boro-Budur; Amsterdam 1901). Leider ist dieses Buch in 
einem wenig guten Deutsch abgefaßt, das wegen seiner aus¬ 
gesprochenen Batavismen mitunter fast unverständlich wird. 
Auch wirkt die häufige Verwechslung von rechts und links so 
störend, daß man schließlich überhaupt nicht mehr weiß. Von 
welcher Seite der Autor eigentlich spricht. Im Vorwort be¬ 
tont Pleyte (S. IV), daß er an Ort und Stelle Gelegenheit 
hatte, „an den Originalen die Zeichnungen von Wilsen zu 
prüfen ..... Leider stellte sich auch heraus, daß letztere 
viel weniger zuverlässig sind, als erwünscht wäre.“ Danach 
könnte man mm glauben, Pleyte hätte die an manchen Stellen 
ja tatsächlich nachweisbaren Fehler der Wilsenschen Dar¬ 
stellungen richtig gestellt. Dem ist aber nicht so. Die folgende 
Darstellung wird zeigen, daß sich bei Vergleich des Originals 
ergibt, daß Wilsen gerade dort recht hat, wo Pleyte ihm 
Fehler vorwirft, während andererseits wieder Pleyte bei 
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vielen Reliefs die Wilsensehen Zeichnungen einfach ganz 
ohne jede Kritik übernommen hat Wie wenig übrigens Pieyte 
in die buddhistische Materie eingedmngen ist, zeigt beispiels¬ 
weise auch der Umstand, daß er an einer Stelle (S. 146) den 
Buddha als einen „Geistlichen" bezeichnet! 

Aber auf jeden Fall hat Pieyte das Verdienst, als erster 
die schon vor ihm erkannte Tatsache, daß es sich beim Boro- 
budur um ein mahayänistisches Denkmal handelt, praktisch 
angewendet zu haben, wahrend frühere Interpreten sich ver¬ 
geblich bemühten, die Reliefs auf Grund hinayänistischer Texte 
zu erklären. Pieyte dagegen legte seiner Erklärung den Lali- 
tavistara zugrunde, und man muß sagen, daß er damit im großen 
und ganzen erfolgreich war, wenn auch seine Erklärungen in 
manchen Details kaum richtig sind. Ich möchte nunmehr die 
Bilder, die das letzte Leben des Buddha betreffen, der Reihe 
nach durchgellen: 

Die ersten Bilder zeigen die Vorgeschichte im Tusita- 
hitnmcl. Schon die weitläufige Darstellung dieser Vorgänge 
läßt uns erkennen, daß wir es hier mit einer nordbuddhistischen 
Überlieferung zu tun haben. Bei der „Himmelfahrt der Pratye- 
ka-Buddhas" erörtert Pieyte ausführlich, warum die vom 
Sitz cmporscliwcbcnde Figur keinen Heiligenschein mehr hat 
und versucht, dies aus dem Text zu begründen. Diese Mühe 
wäre überflüssig gewesen, wenn er das Original angesehen 
hätte, denn dort hat auch dieser einen ebenso deutlichen Hei¬ 
ligenschein wie die übrigen, und es handelt sich bestimmt 
nur um einen Fehler der Wilsenschen Zeichnung (No. 7.). 

Bei Relief No. 9 (nach Wilsen; Pieyte Fig. 5) ist das 
Rad des Gesetzes am Fuß des Thrones nur zweimal darge¬ 
stellt, nicht viermal, wie Pieyte behauptet. 

Relief No. 25 ist eins der wichtigsten, da es Aläyäs Traum 
darstcllt und zeigt, wie der Buddha in Gestalt eines Elephanten 
zu ihr herabscliwebt. Ich habe dieses Relief daher in Fig. 3 
wiedergegeben. Nach dem Text muß der Elepliant 6 Stoß¬ 
zähne haben, und Pieyte zerbricht sich darüber den Kopf, 
warum er nur zwei hat. Wilsen konnte natürlich, als er die 
Zeichnung anfertigte, noch gar nicht wissen, daß der Elepliant 
nach der Überlieferung 6 Zähne haben soll, und zeichnete da- 
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her einen gewöhnlichen Elephanten mit zwei Stoßzähnen, ob¬ 
wohl im Original deutlich 6 zu sehen sind. 

Bei Relief No. 27 sagt Pleyte: „Auf der Blume des Lotus 
ist noch ein nicht näher zu bestimmendes Krünchen zu sehen" 
und knüpft dann daran Erörterungen. In Wirklichkeit ist 
dieses angebliche „Krönchen" der innere Kreis der Blüten¬ 
blätter und die Lotosblüte wird daher auch auf allen Reliefs 
stets so dargestellt. Die daran geknüpften Erörterungen werden 
somit hinfällig. Auf dem nächsten Bild spricht Pleyte von 
einer Dienerin, die einen Spiegel trägt — wiederum nur auf 
Grund der Wilscnschen Darstellung; denn im Original ist 
es ein Fächer. 

Bei Relief No. 35 nennt Pleyte das Blatt, das dem König 
stets (als Regenschirm) nachgetragen wird, ein „Pisangblatt“ 
und später an einer andern Stelle sogar einmal (bei Relief 53) 
ein „Palmblatt". Schon Gronemann wendet sich deswegen 
(S. 28) mit Recht gegen Lee in ans und sagt (ich übersetze aus 
dem Holländischen): „Hätte die Regierung Lcemans vor der 
Abfassung seines Werkes nach Java geschickt, so hätte er 
wohl auch kein Sentc-Blatt (Älocasia macrorhiza Schott, 
also eine Aroidee) für ein Pisangblatt (Mnsa L.) gehalten, wie 
er wiederholt tat. Er hätte gesehen, wie die Javaner auch jetzt 
noch immer dieses Blatt als Notregenschirm verwenden, und 
hatte begriffen, warum es in alter Zeit, ebenso wie der Fliegen¬ 
wedel (Tjemara) aus Kuhhaaren, den Heiligen und Fürsten als 
Zeichen ihrer Würde nach getragen wurde." Diese Worte 
würden ebenso auch auf Pleyte zutreffen, wenn er nicht im 
Vorwort gesagt hätte, er iiabe alles an Ort und Stelle eingehend 
studiert. 

Bild No. 37 stellt die Belohnung des Traumdeuters dar. 
Das Relief ist sehr gut erhalten, während Pleyte behauptet, 
es sei „leider so sehr lädiert, daß es beinahe unerkennbar ge¬ 
worden ist." Trotzdem wirft er dann Wilsen vor, er hätte 
König und Königin verwechselt und knüpft daran folgende 
Bemerkung: „Indessen verdient es Beachtung, daß die Königin 
auf diesem Relief niedriger sitzt als ihr Gemahl, also eine unter¬ 
geordnete Stellung einnimmt. Was dem Bildhauer den Anlaß 
gegeben hat, Mäyä so vorzuführen, ist unerklärlich, da es dem 
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König jetzt bekannt ist, welche hohe Funktion seine Gattin 
erfüllen soll.“ Wenn man aber das Original untersucht, sieht 
man sehr deutlich, daß Wilsens Zeichnung in dieser Hinsicht 
richtig war. Nicht nur die Beinhaltung, der stark entwickelte 
Busen und der Kopfputz kennzeichnen die höher sitzende 
Figur als die Königin, sondern auch die ganze Umgebung. 
Neben der Königin befinden sich ihre Dienerinnen, neben dem 
König der Hauspriester, ein Hund, die Krieger und die Ab¬ 
zeichen der Königswürde (Schirm und Ariodecnblatt). Es ist 
mir somit ganz unbegreiflich, wie Pleyte in der Deutung die 
beiden Figuren verwechseln konnte — ganz abgesehen davon, 
daß die Königin eben jetzt, nach der Verkündigung der Geburt 
des Buddha, einen höheren Rang einnimmt und daher höher 
sitzen muß als der König. Die Pleyte sehe Deutung ist umso 
merkwürdiger, als auf allen früheren Reliefs beide gleich hoch 
sitzen und somit die Königin erst nach der Verkündigung der 
Geburt des Buddha plötzlich erniedrigt worden wäret 

Relief No. 47 ist eines der wenigen, wo die Zeichnung 
bei Pleyte von der bei Wilsen abwcicht. Pleyte begründet 
dies auch mit den Worten: „Wilsen hat den König als Näga 
gezeichnet mit zwei Schlangcnküpfen auf seinem Haupte, 
doch sind letztere auf dem Original Schnörkel seines Thrones.“ 1 
In Wirklichkeit befindet sich das fragliche Objekt aber tat¬ 
sächlich auf dem Kopf des Königs und ist kein Ornament 
der Thronlchne; ob es sich tatsächlich um Schlangenköpfe 
handelt, läßt sich allerdings nicht mehr mit Sicherheit fest¬ 
stellen. Doch ist auf jeden Fall die Zeichnung bei Pleyte 
unrichtig. 

Relief 51 zeigt wieder deutlich, daß Pleyte oft die Ab¬ 
bildungen bei Wilsen mehr wie die Originale untersucht haben 
muß. Denn der „kopflose Diener“ hat im Original einen Kopf, 
und der „Kopfschmuck“ daneben ist auch eine Person. Die 
Blätter, die der angeblich Kopflose trägt, sind in Wirklichkeit 
ein Strauß voll Lotosknospen. Auf dem folgenden Relief ist 
die vorausgehende „Iotustragende Gestalt“ am linken Bild¬ 
rand bestimmt nicht Brahma, sondern ein Diener mit einem 
Fliegenwedel. Das stets wiederkehrende Aroideenblatt be¬ 
zeichnet Pleyte hier plötzlich als „Palmblattfächer“! 
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Bei Relief 59 spricht Pleyte sonderbarerweise von Kokos¬ 
palmen, obwohl auch Wilsen ganz richtig Tälabäume (Borassus) 
gezeichnet hat. Relief 71 deutet Pleyte merkwürdigerweise 
so, daß hier der Bodhisattva zweimal dargcstellt sei. Die in 
der linken Bildhälftc sitzende Figur ist aber tatsächlich König 
Suddhodana im Gespräch mit der Güttin Vimalä, wie dies 
auch dem Text vollständig entspricht. Allerdings hat hier 
auch der König einen Heiligenschein (von Wilsen weggelassen), 
jedoch nicht nur auf diesem Relief, sondern auch sonst des 
.öfteren. 

Bei Relief 89 ist ganz links noch der unterste Teil eines 
JEIephantcnfußes zu erkennen, was wohl die Richtigkeit der 
Pleyteschen Deutung bestätigt, aber von ihm wie auch von 
Wilsen übersehen wurde. Pleyte bemerkt mit Recht, daß 
•sich Relief 93 und 95 nach dem Texte des Lalitavistara nicht 
deuten läßt. Dies scheint mir vielleicht zu beweisen, daß die 
Skulpturen des ßorobudur nach einem anderen, wenn auch 
im großen und ganzen recht ähnlichen Text hergestellt wor¬ 
den sind. Es ist aber kaum richtig, wenn Pleyte sagt, daß 
•beide Reliefs sich nur sehr wenig von einander unterscheiden 
und der König auf beiden eine Lotosblume in der Hand hält. 
Das Original zeigt vielmehr deutlich, daß auf 93 der König (?) 
einen Lotos hält und die zu seiner Rechten (also vom Beschauer 
links) stehende Figur ihn mit gefalteten Händen darum bittet. 
Hinter dieser Figur sitzt ihr Gefolge. Auf dem nächsten Bild 
hält der König in seiner Linken nur mehr den unteren Sten- 
geltcil des Lotos, während die andere Figur die Blüte erhalten 
hat und sich damit anscheinend entfernt; denn sie befindet 
sich jetzt schon am linken Bildrand und auch ihr Gefolge ist 
aufgestandcli. 

Gerade diese ausführliche und weitläufige Darstellung der 
Wettkämpfe und der andern mit der Brautwerbung zusam¬ 
menhängenden Vorgänge beweist meiner Ansicht nach wieder 
sehr deutlich, daß den Darstellungen des Borobudur eine nord- 
buddhistischc Überlieferung zugrunde liegt. Denn diese füllen 
hier nicht weniger als zehn Reliefs, während sie in der süd- 
buddhistischen Legende nur ganz kurz erwähnt werden. Man 
•vergleiche zum Beispiel die Darstellung in der Nidänakathä 




Fig. 1. Aushlick von einer der Terrassen des Borobudur. 






Fig. 2. Das unvollendete Buddhabild aus der Hauptdagoba. 
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Fig. 0. Die erste Predigt des Buddha (Relief Nr. 239). 
Phot. Cainnierlohcr. 
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der Jätakas, wo diese Vorgänge nur in einem ganz kurzen 
Abschnitt angefü|* rt Werden und nicht einmal eine Seite ein¬ 
nehmen (in der Übersetzung von Dutoit, S.105). 

Relief 97 zeig* den Wettstreit im Bogenschießen. Die 7 
Palmen werden ^ orl PleV*e richtig als Borassus bezeichnet» 
während Grone * 11 (S. 2^) merkwürdigerweise Kokospalmen 
(,,kelapa“) daraü 5 flacht Bei Relief 101 kommt Pleyte 
ohne jeden ersieh ^hen ^tund zu der Meinung» daß hier 
Gopä zweimal dä r ^t:ellt Die stehende Figur zur Linken 
des Buddha (als 0 l, r deö Beschauer rechts) ist aber sicher 
nicht Gopä» son^ r * eine Wienerin; diese hält einen Fliegen¬ 
wedel in der Ha* 1 den \^ fir doch sicherlich nicht als ein Ab¬ 
zeichen der Kön*^ änsel^h können! Nur die in der linken 
Bildhälfte (Pley* C ^ennt 055 rechts) stehende Figur ist wirk¬ 
lich Gopä. n 

Bei Relief l^t^ehauf^t Pleyte, daß hier zum ersten 
Male dem Bodhi^j^n def Heiligenschein fehlt; dies ist nicht 
richtig, denn er . |t ilu 1 * auch schon beim Bogenschießen, 
(auch im Original' Auf 107 ist die ,»musizierende Frau“ 

in Wirklichkeit mit ihrer Haartoilette beschäftigt 

und hält in der ^ ö r|^n ei* 1 h Spiegel. Musikinstrumente sind 
überhaupt nicht y'mde^ Bei Relief 109 bemerkt Pleyte, 
daß Gopä „diesrf 1 d^ich einen Nimbus angedeutet“ sei. 

Hatte der Autof Ori^Hl genauer untersucht, so müßte 
er erkannt habt^ ^aß ÖL Heiligenschein nur bei Wilsen 
vorhanden ist; ä 1 Relief sie jedoch keinen, sondern nur 
der Boddhisattv^j^ltelief —117 zeigen in herrlicher Dar¬ 
stellung die bertvf^n v'^\ Erscheinungen bei der Ausfahrt. 
Namentlich die ^ J^Heinu^ des Mönches ist prächtig ausge¬ 
arbeitet und läßt 1^ heil^h Schauer erkennen, der alle An¬ 
wesenden erfüllt, t 1 Orjk ^| hat der Münch übrigens einen 
Heiligenschein. , ^ ^ 

Zu Relief 13 v L't Plj^jte hinzu: ,,Auf dem Original des 
Reliefs ist der bei ji *jsen j, ^lendc Nimbus des rechts sitzenden 
Bodhisattva not ( ‘V^mlitf m deutlich zu sehen; daß er hier 
fehlen wurde, W'jt ,Üch l^hi annehmbar, da diese Legende 
sich ganz auf d‘j il l f^ ausstrahlenden Glanz gründet“ 

Auf dem Orieim 1 r s It er W doch und war auch bestimmt 


igim 
Zfcltf.clirjft r»r Umid 
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niemals vorhanden, da es noch sehr gut erhalten ist und alle 
Details des Kopfschmucks und der Rückwand sehr deutlich 
erkennen läßt! Die „Verzierung von Blättern“ bet Relief 123 
ist in Wirklichkeit ganz deutlich der immer wiederkehrende 
stilisierte Kopf, (von Groncman, S. 22, 23 als Garudakopf 
gedeutet). 

Bei Relief 127 spricht Fleyte von vier vor dem Bodhi- 
sattva sitzenden Gottheiten, die „die Beherrscher der Wind¬ 
gegenden darstellen“; doch sind dieselben weder in dem sehr 
gut erhaltenen Original, noch auf der Zeichnung von Wilsen 
vorhanden. Bei Relief 139 bemängelt Fleyte, daß die Bäume 
so schlecht dargestellt seien, daß sic nicht näher zu bestimmen 
sind. Dies trifft allerdings für die Zeichnung bei Wilsen zu, 
aber nicht für das Original, wo die Bäume gerade hier so deut¬ 
lich sind, daß man sie sehr gut erkennen kann. Wie mir ein 
botanischer Kollege mitteilt, sei der Mittelbaum Artocarpus 
integrifolia, links davon Musa. 

Relief 153 zeigt uns den Bodhisattva mit den 5 Schülern 
des Rudraka, die aber nicht, wie Fleyte behauptet, „den Er¬ 
folg seiner strengen Askese überwachen“, sondern von ihm 
belehrt werden, wie aus seiner Handhaltung deutlich erkenn¬ 
bar ist. — Relief 167 stellt die Speisung des Bodhisattva 
durch Sujätä dar. Es liegt nicht der mindeste Grund vor, mit 
Pleyte anzunehmen, daß auf diesem Bild Sujätä dreimal 
dargestellt sei. Nur die vor dem Bodhisattva stehende Figur 
ist tatsächlich Sujätä, alle übrigen sind Dienerinnen. 

Relief 177 ist tatsächlich eigentlich ein Doppelbild; we¬ 
nigstens kann auch hier ich keine andere Deutung finden, als 
die von Pleyte gegebene, wonach Sägara mit der Schale zwei¬ 
mal vorkommt, das eine Mal, wie er sie von dem Bodhisattva 
in Empfang nimmt, das andere Mal, wie er sie dem Götter¬ 
könig Cakra übergibt. Dies ist aber auch das einzige Bild der 
ganzen Serie, wo tatsächlich eine Person zweimal vorkommt. 
Überall sonst, wo Pleyte derartiges annimmt, sind seine 
Deutungen jiicht beweiskräftig. 

Relief 181 zeigt uns die Verehrung des Bodhisattva durch 
Bralmiä und Kälika. „Das Emblem, das Kälika anbietet, ist 
aber nicht näher zu bestimmen, weil identische Objekte bis 
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jetzt unbekannt blieben“ bemerk 1 hierzu Pleyte. Hätte er 
sich nicht nur Wilsens Zeichnung gehalten, so hätte er 
sicherlich bemerk 1 » daß auf den 1 Original dieses ,,Emblem“ 
eine Lotosblume . Isl * 

Relief 187 £ ibt e me prächtig Darstellung vom Kampfe 
Märas gegen ded ^ 0( ihisattva zeigt, wie sich die gegen 
den letzteren a^ CöC ^ieuderten ^^chosse vor ihm in Lotos¬ 
blüten verwandt^! ^nzunehmeü'/laß auf diesem Bilde Mära 
mehrmals darge*^ s ^i, wie Ple^e dies tut, liegt kein zwin¬ 
gender Grund \ ,( * * r 

Die Detituii^ o lQ Pleyte V^ Relief 189 gibt, ist m. E. 
verfehlt. Nur sd t er auch K der merkwürdigen Ansicht 

kommen, daß d^ es justier es ui^h tigerweise hierher gesetzt 
hätten, während' - ^sächlich eV nach Relief 199 kommen 

#•*1 Cr rt» f j 


vnv ^ Qi * »•«VII • Wtivt * . . 

sollte! Allerdings das Bild p ie Versuchung des Bodhi- 
sattva durch Ma^i^^htcr dar, bestimmt die erste, nicht 
die zweite Vers^em ^ Links rijT Mära mit einigen seiner 
Töchter, die an^n u3 eIien zw ^^J s ' n ihm und dem Bodhi- 
sattva. Zur Lin^i>n letzteren l* "b für den Beschauer rechts) 
sehen wir zwei *Körp^ 1£n » w * e versuchten, indem sie die 
Schönheit ihres den ^ rs auls v *V^iIhaf teste entfalteten, den 
Bodhisattva in erst*Stricken Liebe zu fangen“, wie es 
im Text bei de/j sie ^ Versucht heißt. In der Zeichnung 
bei Wilsen sirh'ley.Allerdings ^as plump dargestellt und 
dies veranlaßte / s UehN» der daSAHginal hier offenbar nicht 


---^ | "-in -» *&.— -— 

ausreichend unt^Ag: \ zu der r, s für die zweite Versuchung 
passenden Deut*/ 1 » w^bie ,n alt* Weiber verwandelten Mäd¬ 
chen eilen dav*!$hiaj hrend ein ^Hrtiger Mann dem Meister 
droht.“ Im 0^°r eilen sie ,t\\r bestimmt nicht davon, 
sondern führensj^ein BodhJvtva sehr kokette Tänze 


auf (Fig. 4); ah^il sie dur^^Us nicht als alte Weiber, 
sondern im Geg* ^ge}Möglichst ff- ’ Voll dargestellt. Der bär¬ 
tige Mann, der ijlich „droH ^ hält in Wirklichkeit ein 
Musikinstrument /°el/dnden, mi/Acssen Tönen er den Tanz 
begleitet. GanyV^ V> stehen p ^Ae Musikinstrumente (eine 
Art von Tromnl^ sie auchj'^zt noch hier in Gebrauch 
sind) und dahii^ *ig e menstfj ' hc Figuren; letztere sind 

aber bestimmt wie Pley meint, die Mädchen, die 

13 * 
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jetzt „ihre natürliche Form wiederbekommen“ haben. Tanz¬ 
szenen sind auf allen Reliefs, wo sie Vorkommen, immer ganz 
in dieser gleichen Weise dargestellt. Hätte Plcyte hier das 
Original genau betrachtet und auch noch einige Jätaka-Reliefs 
zum Vergleich herangezogen, so hätte er unmöglich zu seiner 
Deutung kommen können und eingeschen, daß das Bild wirk¬ 
lich an die Stelle gehört, an der es sich befindet. 

Auf Relief 205 sitzen zu beiden Seiten des Buddha ganz 
gleichartige Gestalten, die wesentlich verschieden sind von den 
in der rechten Ecke stellenden Kaufleuten. Es ist also nicht 
möglich, mit Pleyte anzunehmen, daß die Kaufleute und 
die Waldgöttin hier zweimal dargestellt sind. Auch Relief 207 
betrachtete Pleyte offenbar nur auf der Wilsetischen Zeich¬ 
nung und nicht im Original. Die Zeichnung ist wohl unvoll¬ 
ständig, aber durchaus nicht das Original, das bis zum unteren 
Rand herunter gut erhalten ist; auch die Beinstellungcn sind 
überall noch gut zu erkennen. Auf dem Original halten die 
vier stehenden Figuren je eine Schale, während bei Wilsen 
eine von ihnen die Hände faltet und keine Schale hat. Dies 
hat Pleyte veranlaßt, zu bemerken, daß die vierte Schale 
von einer der sitzenden Figuren gehalten wird. 

Beim folgenden Bild (209) sagt Pleyte wieder: „Auch 
dieses Relief ist ziemlich stark lädiert,“ was aber nicht stimmt; 
denn auch hier ist wiederum nur die Zeichnung bei Wilsen 
unvollständig. Das Original ist sehr gut erhalten (Fig. 5). 
Hinter dem einen der Kaufleute sitzt nach Pleyte „sein Bru¬ 
der, von dem nur der Kopf sichtbar ist“ — bei Wilsen aller¬ 
dings, nicht aber im Original, wo auch die sitzende Figur voll¬ 
ständig erhalten ist. Auch die Bemerkung Pleyte's, „ob 
es Wilsen gewesen, der den Baum verkehrt abgezeichnet hat, 
oder ob es die Bildhauer sind, die liier Lotusse statt eines Baumes 
dargestellt haben, vermag ich nicht zu entscheiden“, zeigt, 
daß er das Original nicht angesehen haben kann; denn danach 
ist deutlich zu scheu, daß hier wirklich Lotosblumen statt 
eines Feigenbaumes über dem Haupte des Buddha darge¬ 
stellt sind (Fig. 5). 

Auch das folgende Relief (211) bespricht Pleyte nur nach 
Wilsens Zeichnung, nicht nach dem Original. Er sagt: „Statt 
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des Wipfels des Baumes sehen wir das Rad des Gesetzes in 
Form einer stilisierten Lotosblume unter einem Schirm ober¬ 
halb des Buddhas Haupt abgebildet, zur Andeutung, daß es 
das „Drehen des Gesetzrades* 1 ist, worüber er sinnt/* In Wirk¬ 
lichkeit ist im Baumwipfel eine Lotosblume dargestellt, die 
mit dem Rad des Gesetzes nicht die mindeste Ähnlichkeit 
hat. Wohl aber befindet sich am Fuß des Thrones jederseits 
ein Gesetzesrad, das Wilsen übersehen hat, und von dem 
daher auch Pleytc nichts bemerkt. Auf dem folgenden 
Bild (213) sicht Pleytc ein Gesetzesrad „diesmal neben des 
Buddhas linker Hand“; aber auch dieses ist in Wirklichkeit 
bestimmt nur eine Lotosblume. 

Bei Relief 227 bemerkt Pleyte: „Nur die rechts vor dem 
Buddha sitzende Figur mit der hohen Haarfrisur geht uns 
hier an, welche eine Yakshi andeutet“. Am Original liegt 
aber zu dieser Annahme gar kein Grund vor, da auch bei dieser 
Figur in Wirklichkeit die Haarfrisur gar keine andere ist 
als bei allen übrigen. 

Bei den beiden letzten Bildern (237 und 239) hat Grone¬ 
mann (S. 33) eine Deutung gegeben, die ich hier irn Wort¬ 
laut (in deutscher Übersetzung) wiedergeben möchte: „Das 
vorletzte Bild weist auf seinen Tod hin; denn die Leichcn- 
waschung, die darauf abgebildet ist, kann nur dem Toten 
gelten, wenn auch die sitzende Haltung des Verstorbenen da¬ 
mit in Widerspruch zu stehen scheint.. Aber die Stellung 
auf dem Lotosthron, mit beiden Händen im Schoß, ist die 
Steilung der vollkommenen Ruhe, welche dem Nirvana ent¬ 
spricht. Sie ist auch die des vierten Dhyani-Buddha, Amitabha, 
die auf den vier unteren Mauern des Borobudur den Westen 
beherrscht, der untergehenden Sonne gegenüber, und die so 
wie diese das vollbrachte Tagewerk andeutet. Hinter dem 
Toten stehen zwei Mönche, die ihn aus ihren Gefäßen mit 
Reinigungswasser begießen, bevor die Leichenverbrennung 
dem stofflichen Bestehen ein Ende macht. Auf dem letzten 
Bildwerk thront der Buddha in derselben Haltung, als der 
verherrlichte Tote oder der unsterbliche Tathägata, der trotz 
seines physischen Todes in seiner heiligen Lehre fortlebt und 
somit niemals gestorben ist und nicht sterben kann.“ Soweit 
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kommt man, wenn man den Buddha unbedingt zum Sonnen¬ 
gott machen will! Die Handhaltung auf dem vorletzten Bilde 
hat mit der untergehenden Sonne gar nichts zu tun, sondern 
ist die Stellung der Meditation, beweist also gerade, daß der 
Meister hier noch nicht ins Parinibbäna eingegangen ist. Auch 
ist die Händehaltung auf dem letzten Bild durchaus nicht die¬ 
selbe wie auf dem vorletzten, sondern zeigt uns hier jetzt den 
Meister predigend. Dies allein schon zeigt, daß Gronemanns 
Deutung nicht richtig sein kann, ganz abgesehen davon, daß 
es sehr schwer anzunehmen wäre, daß von der Gewinnung der 
ersten Jünger (der ehemaligen Schüler des Rudraka) bis zu 
seinem Tode alles Zwischenlicgende ausgelassen sein sollte. 

Hier trifft Pleyte mit seinen Erklärungen viel eher das 
Richtige. Das letzte Bild zeigt uns die erste Predigt, das vor¬ 
letzte das vor derselben vom Meister genommene Bad. Audi 
sind auf allen diesen Bildern immer wieder seine ersten fünf 
Schüler deutlich zu erkennen, die nunmehr schon in buddhis¬ 
tischer Münchstracht dargestellt sind (seit Relief 235). Zwei 
von ihnen sind auch die „Mönche“ Groneinans, die den 
Meister mit Wasser übergießen. Sie sind auch auf dem letzten 
Bild wieder zu finden. Und insofern ist hier Pleytes Deutung 
unrichtig, wenn er sagt: „Links sitzen die Götter, rechts die 
Bodhisattvas“. Ganz abgesehen davon, daß gar nicht zu er¬ 
klären wäre, wieso hier bei einer irdischen Predigt plötzlich 
so viele Bodhisattvas herkommen sollten, zeigt uns das Ori¬ 
ginal (Fig. 6) auch noch durch einen andern Umstand, daß 
diese Auffassung unrichtig sein muß. Denn von den zur Rechten 
des Buddha (also für den Beschauer links) sitzenden Figuren 
haben nur die fünf ersten Mönchstracht, nicht, wie Wilsen 
gezeichnet und Pleyte* 1 übernommen hat, auch der letzte. 
Sie sind sicher die fünf ersten Jünger, denn sie sind genau in 
derselben Tracht dargestellt wie auf den vorherigen Bildern. 
Die sechste Figur (am linken Bildrand) aber hat genau so einen 
hohen Kopfputz wie die auf der rechten Bildhälfte (also zur 
Linken des Buddha) sitzenden Figuren, die Pleyte als Götter 
deutet. Ich vermute, daß wir in ihnen eher vornehme Laien¬ 
anhänger zu suchen haben. Daß einer derselben auch hinter 
den Mönchen sitzt, hat wohl seinen Grund vor allem in den 
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Raumverhältnissen des Bildes und in der Symmetrie, und 
wirkt weiter nicht störend. Daß er aber wirklich nicht gleich 
den übrigen ein Mönch ist, sondern demselben Stande ange¬ 
hört wie die Figuren der andern Bildseite, ist aus dem Original 
an dem sehr deutlichen Kopfschmuck unzweifelhaft zu er¬ 
kennen. 

Die vorstehenden Zeilen dürften vielleicht gezeigt haben, 
daß der Borobudur noch immer als unerschöpfliche Quelle für 
buddhologische Forschungen dienen kann, obwohl doch schon 
eine ziemlich umfangreiche Literatur über ihn besteht. Aber 
wenn schon bei den Reliefs, die das letzte Leben des Buddha 
darstelien und über die sogar ein besonderes Werk existiert, noch 
so viele Berichtigungen nötig waren, wie viel mehr wäre für die 
Wissenschaft noch von den anderen Darstellungen herauszu¬ 
holen, namentlich auch von den Jätaka-Bildern, die zum 
großen Teil überhaupt noch gar nicht erklärt sind. Es wäre 
nur zu hoffen, daß solche Forschungen noch rechtzeitig vor¬ 
genommen würden, noch ehe das herrliche Bauwerk ganz zer¬ 
fällt oder die Reliefs durch die ständig fortschreitende Über- 
wucherung mit Flechten und Moosen ganz unkenntlich ge¬ 
macht und zerstört werden. 

Nachschrift. 

Dies ist inzwischen schon geschehen, wie ich hiermit mit Befriedigung 
feststellen kann. Nach Abschluß des vorliegenden Artikels gelangte auch 
hierher das kürzlich erschienene Praclilwerlc von N. J. Krom und T. van 
Erp, ßeschrijving van Barabudur; I. Archäologische Beschrijving (s*. Gra- 
venhage, itfartinus Nijhoff), in welchem alle Reliefs sämtlicher Galerien ein¬ 
gehend und sachkundig besprochen und nach ausgezeichneten Photo-Auf* 
nahmen reproduziert sind. 
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Samyutta-Nikaya 

Die in Gruppen geordnete Sammlung 
aus dem PäJi-Kanon der Buddhisten 
zum ersten Mal ins Deutsche übertragen von Wilhelm Geiger 

12, Nidäna-Samyutta 

Die Gruppe von den Ursachen 
(2. Fortsetzung) 

Sutta 25. Bliümija 

Der Name Bhümija bedeutet das gleiche wic„autoclitlion‘*. Er wird 
zur Bezeichnung indischer Aboriginerstämme verwendet. So gibt es z. B. 
einen „Bliümij“ genannten Stamm, der im Grenzgebiet von Bengalen und 
Chota Nagpur zwischen Santals und Ho cingesprengt ist und nacli dem 
Ccnsus von 1911 über 400 000 Individuen zählte. Man darf vielleicht an¬ 
nehmen, daß der Bhikklm dieses Namens aus dem hinduisierten Teile eines 
solchen Stammes hervorgegangen war. — Der BJtikkliu Bhümija begegnet 
uns auch in dem nach ihm benannten Sutta Nr. 126 des Alajjhima-Nikaya 
(= III, S. 138 ff.). 

1. Ort der Begebenheit: Sävatthi. 

2. Als der ehrwürdige Bhümija sich um die Abendzeit 
aus seiner Zurückgezogenheit erhoben hatte, begab er sich 
dorthin, wo der ehrwürdige Säriputta sich befand, begrüßte 
sich mit dem ehrwürdigen Säriputta, und nachdem er mit ihm 
die (üblichen) Begrüßungen und Höflichkeiten ausgetauscht, 
setzte er sich zur Seite nieder..— Zur Seite sitzend sprach nun 
der ehrwürdige Bhümija zu dem ehrwürdigen Säriputta also: 

3. „Es gibt, verehrter Säriputta, etliche Samanas und 
Brähmanas, Anhänger der Lehre vom Kamma, die verkünden, 
daß Lust und Leiden 1 ) selbst verursacht sei. Es gibt aber 
auch, verehrter Säriputta, etliche Samanas und Brähmanas, 
Anhänger der Lehre vom Kamma, die verkünden, daß Lust 
und Leiden von einem anderen verursacht sei. Es gibt (ferner), 


*) P. sukhadukkham. Durch die Einsetzung dieses Begriffes, an Stelle 
von dukkkam allein, unterscheidet sich der erste Teil unseres Sutta vom 
vorhergehenden. 
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verehrter Säriputta, etliche Samanas und Brähmanas, Anhänger 
der Lehre vom Kamnia, die verkünden, daß Lust und Leiden 
sowohl selbst verursacht als auch von einem anderen verur¬ 
sacht sei. Es gibt aber auch, verehrter Säriputta, etliche Sa¬ 
nianas und Brähmanas, Anhänger der Lehre vom Kamnia, 
die verkünden, daß Lust und Leiden nicht selbst bewirkt, auch 
nicht von einem andern bewirkt, sondern durch Zufall ent¬ 
standen sei. 

4. Was sagt uns hierüber, verehrter Säriputta, der Er¬ 
habene, und was lehrt er? Wie müssen wir Bescheid geben, 
damit wir das, was der Erhabene behauptet hat, richtig wieder¬ 
geben und nicht gegen den Erhabenen fälschlich einen Vor¬ 
wurf erheben? damit wir seiner Lehre gemäß Bescheid geben, 
lind damit nicht irgend eine logisch begründete Verfolgung 
seiner Behauptungen zu einem Punkt gelangt, aus dem man 
einen Tadel ableiten muß?“ 1 ) 

5. „Ursächlich entstanden, Verehrter, ist Lust und Leiden, 
so hat der Erhabene behauptet. Aus welcher Ursache? Aus 
Ursache der Berührung. Wenn man so sagt, wird man das, 
was der Erhabene behauptet hat, richtig wiedergeben und nicht 
gegen den Erhabenen fälschlich einen Voiwurf erheben, wird 
man seiner Lehre gemäß Bescheid geben, und keine logisch be¬ 
gründete Verfolgung seiner Behauptungen wird zu einem Punkt 
gelangen, aus dem man einen Tadel ableiten muß. 

6. Wenn da, Verehrter, Samanas und Brähmanas, An¬ 
hänger der Lehre vom Kamma, verkünden, daß Lust und 
Leiden selbst verursacht sei, so (ist) dieses (Lust und 
Leiden) aus der Berührung als Ursache (entstanden). 
Und wenn ferner usw. usw. (= 24. 8) . . . . Und wenn endlich 
Samanas und Brähmanas, Anhänger der Lehre vom Kamma, 
verkünden, daß Lust und Leiden nicht selbst bewirkt, auch 
nicht von einem anderen bewirkt, sondern durch Zufall ent¬ 
standen sei, so (ist) dieses (Lust und Leiden) gleichfalls aus der 
Berührung als Ursache (entstanden). 

7. Wenn da, Verehrter, Samanas und Brähmanas, An¬ 
hänger der Lehre vom Kamma, verkünden, daß Lust und Leiden 


') Vcrgl. die Anmerkung zum vorigen Sutta 24. G. 
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selbst verursacht sei, können diese Leute anders empfinden als 
durch Berührung? Nein, dieser Fall kommt nicht vor. Und 
wenn ferner usw. usw. (= 24. 9) . . . Und wenn endlich Samanas 
und Brähmanas, Anhänger der Lehre vom Kanmia, verküiiden, 
daß Lust und Leiden nicht selbst bewirkt und auch nicht von 
einem anderen bewirkt, sondern durch Zufall entstanden sei, 
können diese Leute anders empfinden als durch Berührung? 
Nein, dieser Fall kommt nicht vor“. 

3. Es hatte aber der ehrwürdige Änanda der Unterredung 
ries ehrwürdigen Säriputta mit dem ehrwürdigen Bhümija zu¬ 
gehört 

9. Und es begab sich der ehrwürdige Änanda dahin, wo 
sich der Erhabene befand, und nachdem er den Erhabenen 
ehrfurchtsvoll begrüßt hatte, setzte er sich zur Seite nieder. 
Zur Seite sitzend berichtete nun der ehrwürdige Änaitda.;dcm 
Erhabenen die ganze Unterredung des ehrwürdigen Säriputta, 
wie sic mit dem ehrwürdigen Bhümija stattgefunden hatte. 

10. „Gut, gut, ÄnandaI Auf solche Weise wird Säri¬ 
putta richtigen Bescheid geben. Ursächlich entstanden, Änanda, 
ist Lust und Leiden, so habe ich behauptet. Aus welcher Ur¬ 
sache? Aus Ursache der Berührung. Wenn er so sagt, wird 
er das, was ich behauptet habe, richtig wiedergeben und nicht 
gegen mich fälschlich einen Vorwurf erheben; er wird meiner 
Lehre gemäß Bescheid geben, und keine logisch begründete 
Verfolgung meiner Behauptungen wird zu einem Punkt ge¬ 
langen, aus dem man einen Tadel ableiten muß. 

11. Wenn da, Änanda, Samanas und Brähmanas, An¬ 

hänger der Lehre vom Kamma, verkünden, daß Lust und 
Leiden selbst verursacht sei, so (ist) dieses (Lust und 

Leiden) aus der Berührung als Ursache (entstanden). 

Und wenn ferner usw. usw. (= 24. 8) ... . Und wenn end¬ 
lich Samanas und Brähmanas, Anhänger der Lehre vom Kam- 
ma, verkünden, daß Lust und Leiden nicht selbst bewirkt, 
auch nicht von einem anderen bewirkt, sondern durch Zufall 
entstanden sei, so (ist) dieses (Lust und Leiden) gleichfalls 
aus der Berührung als Ursache (entstanden). 

12. Wenn da, Änanda, Samanas und Brähmanas, An¬ 

hänger der Lehre vom Kamma, verkünden, daß Lust und 
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Leiden selbst verursacht sei, können diese Leute anders em¬ 
pfinden als durch Berührung? Nein, dieser Fall kommt nicht 
vor. Und wenn ferner usw. usw. (= 24. 9) . . „ Und wenn 
endlich Samanas und Brähmanas, Anhänger der Lehre vom 
Kamma, verkünden, daß Lust und Leiden nicht selbst be¬ 
wirkt und auch nicht von einem anderen bewirkt, sondern 
durch Zufall entstanden sei, können diese Leute anders emp¬ 
finden als durch Berührung? Nein, dieser Fall kommt 
nicht vor. 

13. Wenn da, Änanda, körperliches Tun stattfindet, so 
entsteht wegen des Bewußtwerdens des körperlichen Tuns 1 ) 
für die eigene Person Lust und Leiden. Oder wenn da, Änanda, 
Reden stattfindet, so entsteht wegen des Bewußtwerdens des 
Redens für die eigene Person Lust und Leiden. Oder wenn 
da, Änanda, Denken stattfindet, so entsteht wegen des Be- 
wußtwerdens des Denkens für die eigene Person Lust und 
Leiden. 

14. Durch das Nichtwissen als Ursache bringt man ent¬ 
weder selber, Änanda, eine Gestaltung des körperlichen Tuns 
hervor,'-) infolge deren einem für die eigene Person Lust und 
Leiden entsteht; oder aber andere, Änanda, bringen eine Ge¬ 
staltung des körperlichen Tuns hervor, infolge deren einem für die 
eigene Person Lust und Leiden entsteht. Mit Überlegung ent¬ 
weder, Änanda, bringt man eine Gestaltung des körperlichen 
Tuns hervor, infolge deren einem für die eigene Person Lust 
und Leiden entstellt; oder aber ohne Überlegung, Änanda, 


l ) P. hhyasameefana —• vactsamcciav.a — manosamcctanä. Zur Be¬ 
deutung von samcülanä vgl. ritpcisadda-, gandhasaincetanä usw. Digha 
II. 309 (mehr als rTtpasaünä usw.), sowie das Adj. samcelanika „bewußt, 
wissentlich“ Vinaya 11.38, III. 112, IV. 30, 127; Majjhima III. 207; 
Anguttara V. 292. 

a ) P, /: ayasamkharam (vaci-, manosanikhäram) abhisamkharoti. Alles 
unser Tun bestellt in körperlichem Handeln, Reden oder Denken. Jede 
einzelne Handlung, jedes Wort, jeder Gedanke ist eine Hervorbringung, 
ein Gebilde, eine Gestaltung, ein santhhära , und aus allen diesen einzelnen 
Gebilden (Mrs. Rhys Davids: „actävitics") setzt sich das Kamma zu¬ 
sammen, das die Wiedergeburt bestimmt, Seidcnstftckcr (Pali-Buddhis¬ 
mus, S. 20) gebraucht die Ausdrücke „Körper-Prozeß, sprachlicher Pro¬ 
zeß, geistiger Prozeß.“ 
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bringt man eine Gestaltung des körperlichen Tuns hörvor, in¬ 
folge deren einem für die eigene Person Lust und Leiden entsteht 

15. Entweder selber, Änanda, bringt man eine Gestaltung 
des Redens hervor, infolge deren einem für die eigene Person 
Lust und Leiden entsteht; oder aber andere bringen eine Ge¬ 
staltung des Redens hervor, infolge deren einem für die eigene 
Person Lust und Leiden entsteht. Mit Überlegung entweder, 
Änanda, bringt man eine Gestaltung des Redens hervor, in¬ 
folge deren einem für die eigene Person Lust und Leiden ent¬ 
steht; oder aber ohne Überlegung, Änanda, bringt man eine 
Gestaltung des Redens hervor, infolge deren einem für die 
eigene Person Lust und Leiden entsteht. 

16. Entweder selber, Änanda, bringt man eine Gestal¬ 
tung des Denkens hervor, infolge deren einem für die eigene 
Person Lust und Leiden entsteht; oder aber andere, Änanda, 
bringen eine Gestaltung des Denkens hervor, infolge deren 
einem für die eigene Person Lust und Leiden entstellt. Mit 
Überlegung entweder, Änanda, bringt man eine Gestaltung 
des Denkens hervor, infolge deren einem für die eigene Person 
Lust und Leiden entsteht; oder aber ohne Überlegung, Änanda, 
bringt man eine Gestaltung des Denkens hervor, infolge deren 
einem für die eigene Person Lust und Leiden entsteht. 

19. In diesen sechs Fällen, Änanda, ist man auf das 
Nichtwissen (als letzten Grund) hinaus gekommen. 1 ) Nach 
restlosem Verschwinden aber, Änanda, und nach Aufhebung 
des Nichtwissens gibt es kein körperliches Tun, infolge dessen 
einem für die eigene Person Lust und Leiden entsteht, — gibt 
es kein Reden, infolge dessen einem für die eigene Person Lust 
und Leiden entsteht, — gibt es kein Denken, infolge dessen 
einem für die eigene Person Lust und Leiden entsteht. Es gibt 
da kein Feld, es gibt da keine Grundlage, cs gibt da keinen 
Bereich, cs gibt da keine Beziehung, 2 ) infolge deren einem für 
die eigene Person Lust und Leiden entstellt/ 4 

*) P. avijjä amipatita, d. h. durch logisches Verfolgen (wörtl. Nach- 
flicgcri) der ganzen Verkettung der Ursachen hat man schließlich als letzten 
Grund die avijjä erreicht. Vgl. anupäta In vädän-upäta, Anm. zu 12. 24. 6. 

s ) P. hhettam, vatthu, ayatanam y adhiharanain, Der Sinn ist: es fehlen 
alle Voraussetzungen für die samhhära. 
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Sutta 20. Upaväna 

Der Bliikkhu Upavana wird im Kanon mehrfach erwähnt. Er war 
eine Zeit lang der upattlmha des Buddha, d. li. der Schüler, der ihn 7.u per¬ 
sönlicher Dienstleistung ständig begleitete. So Samy. Vit. 13. 2ff. (I, 
S. 174). Im Dlgiia XVI. 5. 4 und XXIX. 41 (II. I38 imd III, 141) wird 
von Upaväna erzählt, daß er bei dem Buddha steht und ihm Luft zu- 
fachelt. An anderen Stellen finden wir ihn im Gespräch mit dein Buddha 
(Snmy. XXXV. 70. 2 ff. = IV, S. 41) oder mit Säriputta (Samy. XLVI. 
3. 1 ff. = V, S. 76; Anguttara, Catukkanipäta (175. 1 ff. ;= II, S. 163) oder 
mit Ananda (Anguttara, Pancalcanipäta 1C6. 6 ff. = 111. 195). Die Verse, 
die ihm an der zuerst angeführten Stelle S. 1. 175 in den Mund gelegt 
werden, sind als V. 185 und 186 in die Thcmgäthä aufgenommen. 

]. Ort der Begebenheit; Sävatthi. 

2. Und es begab sicli der ehrwürdige Upaväna daliin, wo 
der Erhabene sich befand. Nachdem er sich dorthin begeben 
und den Erhabenen ehrfurchtsvoll begrüßt hatte, setzte er 
sich zur Seite nieder. Zur Seite sitzend, sprach dann der ehr¬ 
würdige Upaväna zu dem Erhabenen also: 

3. „Es gibt, Herr, etliche Samanas und Brähmanas, 1 ) 
die verkünden, daß das Leiden selbst verursacht sei. Es gibt 
aber auch, Herr, etliche Samanas und Brähmanas, die ver¬ 
künden, daß das Leiden von einem anderen verursacht sei. 
Es gibt (ferner), Herr, etliche Samanas und Brähmanas, die 
verkünden, daß das Leiden sowohl selbst verursacht als auch 
von einem anderen verursacht sei. Es gibt aber auch, Herr, 
etliche Samanas und Brähmanas, die verkünden, daß das 

9 * 

Leiden nicht selbst bewirkt, auch nicht von einem anderen be¬ 
wirkt, sondern durch Zufall entstanden sei. 

4. Was säst uns hierüber der Erhabene und was lehrt 

w 

er? Wie müssen wir Bescheid geben, damit wir das, was der 
Erhabene behauptet hat, richtig wiedergeben und nicht gegen 
den Erhabenen fälschlich einen Vorwurf erheben? damit wir 
seiner Lehre gemäß Bescheid geben, und damit nicht irgend 
eine logisch begründete Verfolgung seiner Behauptungen zu 
einem Punkt gelangt, aus dem man einen Tadel ableiten muß?' 1 

5. „Ursächlich entstanden, Upaväna, ist das Leiden, so 


x ) Der Zusatz „Anhänger der Lehre vom Kanuna" (kammavadä) fehlt 
in dieser Version. 



206 


Samyutta-Nikäya 


habe ich behauptet. Aus welcher Ursache? Aus Ursache der 
Berührung. Wenn einer so sagt, wird er das, was ich behauptet 
habe, richtig wiedergeben und nicht gegen mich fälschlich einen 
Vorwurf erheben; er wird meiner Lehre gemäß Bescheid geben, 
und keine logisch begründete Verfolgung meiner Behaup¬ 
tungen wird zu einem Punkt gelangen, aus dem man einen 
Tadel ableiten muß. 

6. Wenn da, Upaväna, Samanas und Brähmanas ver¬ 
künden, daß das Leiden selbst verursacht sei, so (ist) 
dieses (Leiden) aus der Berührung als Ursache (ent¬ 
standen). Und wenn ferner usw. usw. (= 24. 8) ... . Und 
wenn endlich Samanas und Brähmanas verkünden, daß das 
Leiden nicht selbst bewirkt, auch nicht von einem anderen be¬ 
wirkt, sondern durch Zufall entstanden sei, so (ist) dieses 
(Leiden) gleichfalls aus der Berührung als Ursache (ent¬ 
standen). 

9. Wenn da, Upaväna, Samanas und Brähmanas ver¬ 
künden, daß das Leiden selbst verursacht sei, können diese 
Leute anders empfinden als durch Berührung? Nein, dieser 
Fall kommt nicht vor. Und wenn ferner usw. usw. (= 24. 9)... 
Und wenn endlich Samanas und Brähmanas verkünden, daß 
das Leiden nicht selbst bewirkt, auch nicht von einem anderen 
bewirkt, sondern durch Zufall entstanden sei, können diese 
Leute anders empfinden als durch Berührung? Nein, dieser 
Fall kommt nicht vor.“ 

Sutta 27. Die Ursächlichkeit 

1. Ort der Begebenheit: Sävatthi. 

2. „Aus dem Nichtwissen als Ursache, ihr Bhikkhus, 
entstehen die Gestaltungen; aus den Gestaltungen als Ur¬ 
sache entsteht das Bewußtsein usw. usw. Auf solche Art 
kommt der Ursprung der ganzen Masse des Leidens zu stände. 1 ) 

*) Man hat sich die ganze Kausalitätsreihe fortgesetzt zu denken bis 
zu dem Schlußgiied „Alter und Tod“. An dieses knüpft dann die Defi¬ 
nition in 3 (= 12.2.4) an, und es folgt in 4 der Hinweis auf den ariya 
atihangika viagga, der zur Aufhebung von Alter und Tod führt. Dann 
werden in 5 bis 14 die übrigen Glieder der Nidänakctte in der rückläufigen 
Reihenfolge definiert. Dazu ist oben 12. 2. 5ff. zu vergleichen. Bei jedem 
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3. Was aber, ihr Bhilckhus ist Alter und Tod? Das 
Altem der verschiedenen Einzelwesen in den verschiedenen 
Klassen von Wesen, ihr Hinsiechen, ihr Gebrechlichwerden, 
das Ergrauen der Haare, das Welk werden der Haut, die Ab¬ 
nahme der Lebenskraft, der Verfall der Sinne: das heißt Alter. 

— Das Fortgehen und Ausscheiden der verschiedenen Einzel¬ 
wesen aus den verschiedenen Klassen von Wesen, ihre Ver¬ 
nichtung, ihr Verschwinden, ihr Hingang und Sterben, der Ab¬ 
lauf der Lebenszeit, die Vernichtung der Wesensbestandteile, 
das Abwerfen der Leiblichkeit: das heißt Tod. So ist dieses, 
das Alter, dieses der Tod. 

4. Aus dem Ursprung der Geburt (folgt) der Ursprung 
von Alter und Tod; aus der Aufhebung der Geburt (folgt) Auf¬ 
hebung von Alter und Tod. Das ist der edle achtgliedrige. 
Pfad, der zur Aufhebung von Alter und Tod führende Weg, 
nämlich: rechte Anschauung, rechtes Wollen, reciites Reden, 
rechtes Tun, rechte Lebensführung, rechtes Sfchbemfihenr. 
rechtes Sichbesinnen, rechte geistige Sammlung. 

5—13. Was aber, ihr Bhilckhus, ist Geburt — Werden* 

— Erfassen — Durst — Empfindung — Berührung — 
die sechs Sinnesbereiche — Name und Form — Be¬ 
wußtsein? 

14. Was aber, ihr Bhilckhus, sind Gestaltungen? Drei 
Arten Gestaltung, ihr Bhilckhus, gibt es: die Gestaltung des- 
körperlichen Tuns, die Gestaltung des Redens, die Gestaltung 
des Denkens. Das, ihr Bhilckhus, heißt Gestaltungen, — Aus 
dem Ursprung des Nichtwissens (folgt) der Ursprung der Ge¬ 
staltungen; aus der Aufhebung des Nichtwissens (folgt) Auf¬ 
hebung der Gestaltungen. Das ist der edle achtgliedrige Pfad, 
der zur Aufhebung der Gestaltungen führende Weg, nämlich: 
rechte Anschauung, rechtes Wollen, rechtes Reden, rechtes 
Tun, rechte Lebensführung, rechtes Sichbemühen, rechtes 
Sichbesinnen, rechte geistige Sammlung. 

15. Wann nun, ihr Bhilckhus, ein edler Jünger auf diese 

Einzclglicd ist der Hinweis auf den achtgliedrigen Pfad zu ergänzen, wie- 
er in 14 bei den samhhärä sich findet. Seine Kenntnis bedeutet eben Auf- 
hebung der avijjä und damit der santkkärü, d. li. des kamwa, und aller 
ihrer Folgen. 
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Weise die Ursächlichkeit kennt, auf diese Weise den Ursprung 
der Ursächlichkeit kennt, auf diese Weise die Aufhebung der 
Ursächlichkeit kennt, auf diese Weise den zur Aufhebung dei 
Ursächlichkeit führenden Weg kennt: ein solcher, ihr Bhikldius, 
heißt ein edler Jünger, der mit (richtiger) Anschauung begabt 
ist, 1 ) der mit Einsicht begabt ist, der zu dieser guten Lehre 
gelangt ist, der diese gute Lehre schaut, der die Erkenntnis 
des Strebenden besitzt, der das Wissen des Strebenden be¬ 
sitzt, der mit dem Ohr der Wahrheit begabt ist, ein edler der, 
die (in die höchste Wahrheit) eindringende Erkenntnis besitzt, 
der da anpocht an die Pforte des Nirvana.“ 


Sutta 28. Der Bhikkhu. 

Sutta 28 ist im wesentlichen eine Dublette des vorangehenden Sutta, 
nur daß in 26 ff. — 28. 15 ff. an Stelle des Begriffes pacraya „Ursächlich¬ 
keit“ die einzelnen Glieder der Kausnlitütsreihc eingefügt werden. Auch 
die Einführung ist etwas verschieden und in 26 schlechthin von einem 
Bhikkhu statt von einem ariya sävaka (27. 15) die Rede. 

1. Ort der Begebenheit: Sävatthi. 

2. Da nun usw. usw. (= 12. L 2). 

3. „Hier ist ein Bhikkhu, ihr Bhikkhus, der Alter und 
Tod kennt, den Ursprung von Alter und Tod kennt, die Auf¬ 
hebung von Alter und Tod kennt, den zur Aufhebung von* Alter 
und Tod führenden Weg kennt. 

4. Der die Geburt kennt usw. 

5. Der das Werden kennt usw. 

6. Der das Erfassen kennt usw. 

7. Der den Durst kennt usw. 

8. Der die Empfindung kennt usw. 

9. Der die Berührung kennt usw. 

10. Der die sechs Sinnesbereiche kennt usw. 


l ) Die einzelnen Termini sind im Päli: 1. diithisainpanna, 2 .dassauasatn 
panno, 3. Tigato hna;n säddkammam, 4. passaii imam saddhautmain, 5. sekhena 
Kanena samannagalo, 6. sckhäya vijjäya samainiägato, 7. dkannuasota- 
sawäpaniio, 8. ariya nibbedhikapaniio, 0. aviatadvaram dhacca titthati. Zu 
ariyo bemerkt der Ko. (cd. Siam. IJ, 76 ult.) „der über die Stufe der ge¬ 
wöhnlichen Menschen hinaus gekommen ist“, zu amatenn (77-), daß es 
eine Bezeichnung des Nirvana sei. 
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11. Der Name und Form kennt usw. 

12. Der das Bewußtsein kennt usw. 

13. Der die Gestaltungen kennt, den Ursprung dei 
Gestaltungen kennt, die Aufhebung der Gestaltungen kennt, 
den zur Aufhebung der Gestaltungen führenden Pfad kennt. 

14. Was aber ist, ihr Bhikklius, Alter und Tod? Das 
Altern der verschiedenen Einzelwesen in den verschiedenen 
Klassen von Wesen, ihr Hinsiechen, ihr Gebrechlich werden, das 
Ergrauen der Haare, das Wclkwerden der Haut, die Abnahme 
der Lebenskraft, der Verfall der Sinne: das heißt Alter. —■ Das 
Fortgehen und Ausscheiden der verschiedenen Einzelwesen 
aus den verschiedenen Klassen von Wesen, ihre Vernichtung, 
iiir Verschwinden, ihr Hingang und Sterben, der Ablauf der 
Lebenszeit, die Vernichtuiig der Wesensbestandteile, das Ab- 
wcrfeii der Leiblichkeit: das heißt Tod. So ist dieses das Alter, 
dieses der Tod: das, ihr Bhikklius, heißt Alter und Tod. 

15. Aus dem Ursprung der Geburt (folgt) der Ursprung 
von Alter und Tod; aus der Aufhebung der Geburt (folgt) 
Aufhebung von Alter und Tod. Das ist der edle achtgliedrige 
Pfad, der zur Aufhebung von Alter und Tod führende Weg, 
nämlich: rechte Anschauung, rechtes Wollen, rechtes Reden, 
rechtes Tun, rechte Lebensführung, rechtes Sich bemühen, 
rechtes Sich besinnen, rechte geistige Sammlung. 

16—24. Was aber, ihr Bhikklius, ist Geburt — Werden 
—■ Erfassen — Durst — Empfindung — Berührung — 
die sechs Sinnesberciche — Name und Form — Be¬ 
wußtsein? 

25. Was aber, ihr Bhikklius, sind Gestaltungen? Drei 
Arten Gestaltung, ihr Bhikklius, gibt es: die Gestaltung des 
körperlichen Tuns, die Gestaltung dos Redens, die Gestaltung 
des Denkens. Das, ihr Bhikklius, heißt Gestaltungen. — Aus 
dem Ursprung des Nichtwissens (folgt) der Ursprung der Ge¬ 
staltungen; aus der Aufhebung des Nichtwissens (folgt) Auf¬ 
hebung der Gestaltungen. Das ist der edle achtgliedrige Pfad, 
der zur Aufhebung der Gestaltungen führende Weg, nämlich: 
rechte Anschauung, rechtes Wollen, rechtes Reden, rechtes 
Tun, rechte Lebensführung, rechtes Sichbemühen, rechtes 
Sichbesinnen, rechte geistige Sammlung. 

Zeitschrift für Buddhlätuus 
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26—36. Warm nun, ihr ßiiikkhus, ein Bbikkhu auf diese 
Weise Alter und Tod kennt, auf diese Weise den Ursprung 
von Alter und Tod kennt, auf diese Weise die Aufhebung von 
Alter und Tod kennt, auf diese Weise den zur Aufhebung von 
Alter und Tod fahrenden Weg kennt, — (wann er) auf diese 
Weise die Geburt — das Werden — das Erfassen — den Durst 
— die Empfindung — die Berührung — die sechs Sinnesbe¬ 
reiche — Name und Form — das Bewußtsein — die Gestal¬ 
tungen, den Ursprung der Gestaltungen, die Aufhebung der 
Gestaltungen, den zur Aufhebung der Gestaltungen führen¬ 
den Pfad kennt: 

37. Ein solcher Bhikkhu, ihr Bhikkhus, heißt einer, der 
mit (richtiger) Anschauung begabt ist, der mit Einsicht begabt 
ist, der zu dieser guten Lehre gelangt ist, der diese gute Lehre 
schaut, der die Erkenntnis des Strebenden besitzt, der das 
Wissen des Strebenden besitzt, der mit dem Ohr der Wahrheit 
begabt ist, ein edler, der die (in die höchste Wahrheit) ein¬ 
dringende Erkenntnis besitzt, der da anpocht an die Pforte 
des Nirvana.“ 


Sutta 29. Samanas und Brähmanas 

1. Ort der Begebenheit: Sävatthi. 

2—12. „Alle die Samanas oder Brähmanas, ihr Bhikkhus, 
die da Alter und Tod nicht verstehen, den Ursprung von Alter 
und Tod nicht verstehen, die Aufhebung von Alter und Tod 
nicht verstehen, den zur Aufhebung von Alter und Tod führen¬ 
den Weg nicht verstehen, — welche Geburt — Werden — Er¬ 
fassen — Durst — Empfindung — Berührung — die sechs 
Sinnesbereiche — Name und Form — Bewußtsein — Ge¬ 
staltungen nicht verstehen, den Ursprung der Gestaltungen 
nicht verstehen, die Aufhebung der Gestaltungen nicht ver¬ 
stellen, den zur Aufhebung der Gestaltungen führenden Weg 
nicht verstehen, — 

13. Nicht sind, ihr Bhikkhus, diese Samanas oder Bräh- 
rnanas von mir unter den Samanas als solche anerkannt oder 
unter den Brähmanas als solche anerkannt, und nicht haben 
auch diese ehrwürdigen Herrii das Ziel ihrer Samanaschaft 
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oder das Ziel ihrer Brähmanaschaft bei Lebzeiten schon durch 
eigenes Begreifen und Verwirklichen erreicht. 

14—24. Alle die Samauas oder Brälimanas aber, die da 
Alter und Tod verstehen, den Ursprung von Alter und Tod 
verstehen, die Aufhebung von Alter und Tod verstehen, den 
zur Aufhebung von Alter und Tod führenden Weg verstehen, 

— welche Geburt — Werden — Erfassen — Durst — Empfin¬ 
dung — Berührung — die sechs Sinnesbereiche — Name und 
Form — Bewußtsein — Gestaltungen verstehen, den Ur¬ 
sprung der Gestaltungen verstehen, die Aufhebung der Ge¬ 
staltungen verstehen, den zur Aufhebung der Gestaltungen 
führenden Weg verstehen, — 

25. Diese Samanas oder Brälimanas, ihr Bhikkhus, sind 
von mir unter den Samanas als solche anerkannt und unter 
den Brälimanas als solche anerkannt, und es haben auch diese 
ehrwürdigen Herrn das Ziel ihrer Samanaschaft und das'Ziel 
ihrer Brähmanaschaft bei Lebzeiten schon durch eigenes Be- 
greifen und Verwirklichen erreicht.“ 

Sutta 30. Samanas und Brähmanas. 

1. Ort der Begebenheit: Sävatthi. 

2. Da nun usw. usw. (= 12. 1. 2). 

3. ,,Alle die Samanas oder Brälimanas, ihr Bhikkhus, 
welche Alter und Tod nicht kennen, den Ursprung von Alter 
und Tod nicht kennen, die Aufhebung von Alter und Tod nicht 
kennen, den zur Aufhebung von Alter und Tod führenden Weg 
nicht kennen, — daß diese über Alter und Tod hinweg kommen 
werden, 1 ) dieser Fall kommt nicht vor. 

4—13. (Die Samanas oder Brälimanas,) welche Geburt 

— Werden — Erfassen — Durst — Empfindung — Berüh¬ 
rung — die sechs Sinncsbereiche — Name und Form — Be¬ 
wußtsein — Gestaltungen nicht kennen, den Ursprung der 
Gestaltungen nicht kennen, die Aufhebung der Gestaltungen 
nicht kennen, den zur Aufhebung der Gestaltungen führenden 

*) P. samaiihammci thassanli. Über die periphrastischen Bildungen 
des Gcrtmds mit der Wz. thä vergl. Geiger, Päli, Literatur und Sprache, 
S. 137. § 174. 3. 
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Weg nicht kennen, — daß diese über die Gestaltungen hinweg 
kommen werden, dieser Fall kommt nicht vor. 

14. Alle die Samanas oder Brähmanas aber, ihr Bhikkhus, 
welche Alter und Tod kennen, den Ursprung von Alter und 
Tod kennen, die Aufhebung von Alter und Tod kennen, den 
zur Aufhebung von Alter und Tod führenden Weg kennen, 

_ daß diese über Älter und Tod hinweg kommen werden, 

dieser Fall kommt vor. 

15—24. (Die Samanas oder Brähmanas,) welche Geburt — 
Werden — Erfassen — Durst — Empfindung — Berührung — 
die sechs Simiesb er eiche — Name und Form — Bewußtsein 
— Gestaltungen kennen, den Urspruung der Gestaltungen 
kennen, die Aufhebung der Gestaltungen kennen, den zur Auf¬ 
hebung der Gestaltungen führenden Weg kennen, — daß diese 
über die Gestaltungen hinweg kommen werden, dieser Fall 
kommt vor.“ 


Kalärakhattiya-Vagga 

Der Abschnitt vom Edelmann Kajära 
Sutta 31. Geworden 

Der „Päräyana" genannte Abschnitt, aus dem ein Vers zitiert wird, 
gehört dem Suttanipäta an und bildet hier den fünften und letzten Vagga. 
Die Ajiianianavapuochci „die Fragen des Brahmancn Ajita“ umfassen die 
Verse 1032 bis 1039 der ganzen Sammlung. Der zitierte Vers ist Nr. 1038. 
Er enthält die Frage nach der iriyä, der Lage, dem Charakter oder Wesen 
(der Koniin, zum S., Siam-Ausg. II, 77 15 umschreibt den Begriff durch 
vutti, gocaravihära, paiipaUi ) 1) der samkhätadhammnse (Ko: „so werden 
die genannt, die den Dhamma erkannt, den Dh. erwogen, den Dh. voll¬ 
kommen durchgcführt haben“) und 2. der sekhä, die „hier“ (d. h. in der 
Buddhagemeinschaft) noch auf dem Wege zur Vollendung begriffen sind, 
die noch auf einer der sieben Vorstufen stehen. Diese sind je die beiden 
Stufen (? nagga „Weg“ und phala „Frucht, Erfolg“) des sotäpanna, der in 
den Strom (der Erlösung) eingetreten ist, des sakadägämin, der nur noch 
einmal in ein irdisches Dasein eintreten wird, des anagauiin, der nicht mehr 
in ein irdisches Dasein eintreten, sondern aus einer himmlischen Existenz 
unmittelbar in das Nirvana cingehen wird, und endlich die Unterstufe 
(tnagga) des arahant, des „Vollendeten“. Die Oberstufe (phala) des Ara- 
hant ist der Erlüsungszustand. Der Erlöste ist samhhätadhamtno. 
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Das ganze Sutta beschäftigt sich mit den beiden Begriffen xipadana 
„Erfassen“ (=* ahära „Naluungsstoff“, vergh die Einl. zu Sutta 11) und 
bhava „Werden“ (bhüta „geworden“) der Kausalitätsreihe. Der Grund¬ 
gedanke ist der: Alles Gewordene hat zur Voraussetzung d:is Erfassen eines 
Nahrungsstoffes, das Haften am Nahrungsstoff; ohne upädär.a kein bhava. 
Hat der Strebende das erkannt, so wird er durch Aufhebung des upadäna, 
d. h. des Zusammenhanges mit der empirischen Welt, zur Erlösung ge¬ 
langen, er ist amtpätlä vimutto, es fehlt das Substrat für eine neue Existenz. 

1. Einstmals weilte der Erhabene in Sävatthi. 

2. Da nun redete der Erhabene den ehrwürdigen Säri- 
putta an: „So ist, Säriputta, in dem Päiäyana-Abschnitt, in 
der Frage des Ajitn gesagt: 

Die da die Wahrheit erprobt haben, 

(und) die vielen, die hier noch streben, 

ihr Wesen als Kundiger 

teile mir mit, mein Lieber, auf meine Frage . 

Wie ist nun, Säriputta, von diesem kurz gefaßten Aus¬ 
spruch der Sinn ausführlich zu verstehen?“ Auf dieses Wort 
hin schwieg der ehrwürdige Säriputta. 

3. Und zum zweiten Mal redete der Erhabene den ehr¬ 
würdigen Säriputta an: usw. usw. 2) . . . Und zum zweiten 
Mal schwieg der ehrwürdige Säriputta. 

4. Und zum dritten Mal redete der Erhabene den ehr¬ 
würdigen Säriputta an: „So ist es, Säriputta, in dem Päräyana- 
Abschnitt, in der Frage des Ajita gesagt: 

Die da die Wahrheit erprobt haben, 

(und) die vielen , die hier noch streben. 

ihr Wesen als Kundiger 

teile mir mit, mein Lieber, auf meine Frage. 

Wie ist nun, Säriputta, von diesem kurz gefaßten Aus¬ 
spruch der Sinn ausführlich zu verstehen?“ Und zürn dritten 
Mal schwieg der ehrwürdige Säriputta. 1 ) 

x ) Säriputtas Schweigen erklärt Buddhaghosa (Samy. Komm. Ii, 
77 ia ff.) so: „Warum hat Säriputta auf die Frage dreimal geschwiegen? 
war er in Zweifel über die Frage oder über die Absicht (des Meisters)? 
Nicht über die Frage (an sich). Er überlegte nämlich so: Der Meister will, 
daß icli den Weg, der von denen, die streben und die nicht (mehr) stre¬ 
ben, beschritten werden muß, dariege. Man kann dies nun auf verschie¬ 
dene Weise tun: unter dem Gesichtspunkt (uflsüHs) der Wcsensbestand- 
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5* „,Dies ist geworden*: siehst du das, Säriputta? »Dies 
ist geworden*: siehst du das, Säriputta?“ 

6. „ ,Dies ist geworden*: das, o Herr, sieht man durch 
richtige Erkenntnis der Wirklichkeit gemäß. ,Dies ist ge¬ 
worden*: wenn man das durch richtige Erkenntnis der Wirk¬ 
lichkeit gemäß gesehen hat, dann ist man auf dem Wege zum 
Widerwillen gegen das Gewordene, zu seinem Verschwinden 
und zu seiner Aufhebung. 1 ) — ,Es hat seine Entstehung durch 
seinen Nahrungsstoff 4 : das sieht man in richtiger Erkenntnis 
der Wirklichkeit gemäß. ,Es hat seine Entstehung durch seinen 
Nahrungsstoff*: wenn man das durch richtige Erkenntnis 
der Wirklichkeit gemäß gesehen hat, dann ist man auf dem 
Wege zum Widerwillen gegen das, was Entstehung durch einen 
Nahrungsstoff hat, zu seinem Verschwinden und zu seiner 
Aufhebung. — »Durch Aufhebung seines Nahrungsstoffes ist 
das, was geworden, dem Gesetz der Aufhebung unterworfen*: = ) 
das sieht man durch richtige Erkenntnis der Wirklichkeit 
gemäß. »Durch Aufhebung seines Nahrungsstoffes ist das, 
was geworden, dem Gesetz der Aufhebung unterworfen*: wenn 
man das durch richtige Erkenntnis der Wirklichkeit gemäß 
gesellen hat, dann ist man auf dem Wege zum Widerwillen 
gegen das, was dem Gesetz der Aufhebung unterworfen ist, 
zu seinem Verschwinden und zu seiner Aufhebung. 

Auf diese Weise nun, o Herr, ist man einer, der strebt. 

7. Wie aber, Herr, wird man einer, der die Wahr¬ 


teile (i hhandha ), der Elemente {dhaiü), der Sinnesbereiche (Tiyatanani) oder 
der Ursächlichkeit (paccayakäro ). Durch welche Darlegung nun werde 
ich die Absicht des Meisters treffen können? Und der Meister dachte: 
Außer mir gibt es nur Schüler und von diesen ist keiner dem Säriputta 
an Verständnis gleich. Der aber hat, nachdem ich eine Frage an ihn ge¬ 
stellt, dreimal geschwiegen. Ist er nun in Zweifel über die Frage oder 
über meine Absicht? Und da er erkennt, daß er über die Absicht im Zweifel 
ist, gibt er ihm nun für die Darlegung der Frage mit den Worten ,dies ist 
geworden: siehst du das Säriputta* den rechten Weg (naya) an.“ 

l ) P. nibbidäya, viragäya , nirodhäya . Über diese Termini vergl. oben 
die Einleitung zu Sutta IG. 

a ) P. nirodhadhamnia, d. h. es muß notwendig untergeben. Über diesen 
Gebrauch von dhamma am Ende eines Kompositums s. M. und W. Geiger 
Pali Dhamma, S. 11. 
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heit erprobt hat? ,Dies ist geworden*: das, o Herr, sieht 
man durch richtige Erkenntnis der Wirklichkeit gemäß. ,Dies 
ist geworden*: wenn man das durch richtige Erkenntnis der 
Wirklichkeit gemäß gesehen hat, dann ist man infolge des 
Widerwillens gegen das Gewordene, infolge seines Verschwin¬ 
dens und seiner Aufhebung, durch Nichterfassen erlöst. 1 ) — 
,Es hat seine Entstehung durch seinen Nahrungsstoff: das 
sicht man durch richtige Erkenntnis der Wirklichkeit ge¬ 
mäß. ,Es hat seine Entstehung durch seinen Nahrungsstoff*: 
wenn man das durch richtige Erkenntnis der Wirklichkeit ge¬ 
mäß gesehen hat, dann ist mau infolge des Widerwillens gegen 
das, was Entstehung durch einen Nahrungsstoff hat, infolge 
seines Verschwindens und seiner Aufhebung, durch Nicht¬ 
erfassen erlöst.-,Durch Aufhebung seines Nahrungsstoffes 

ist das, was geworden, dem Gesetz der Aufhebung unterworfen*: 
das sicht man durch richtige Erkenntnis der Wirklichkeit ge¬ 
mäß. ,Durch Aufhebung seines Nahrungsstoffcs ist das, was 
geworden, dem Gesetz der Aufhebung unterworfen*: wenn 
man das durch richtige Erkenntnis der Wirklichkeit gemäß ge¬ 
sehen hat, dann ist man infolge des Widerwillens gegen das, 
was dem Gesetze der Aufhebung unterworfen ist, infolge seines 
Verschwindens und seiner Aufhebung durch Nichterfassen 
erlöst 

Auf diese Weise nun, o Herr, ist man einer, der die 
Wahrheit erprobt hat 

8. So also (ist) das, o Herr, (zu verstehen), was in dem 
Päräyana-Abschnitt, in der Frage des Ajita gesagt ist: 

Die da die Wahrheit erprobt haben, 

(und) die vielen, die hier noch streben , 

ihr Wesen als Kundiger 

teile mir mit , mein Lieber , auf meine Frage. 


l ) P. anupaücL (= - daya ) vimutto, wtl. „indem man nicht erfaßt, erlöst“. 
Gemeint ist das „Erfassen“ (upädTma) der empirischen Dinge, die 
Beschäftigung mit ihnen. Ist man von ihnen abgekouimen, so ist man er¬ 
löst. Vgl. die Eiul. zum Sulta. R. 0. Franke (Dighanikäya übers. S. 25 
gibt die Phrase freier aber zutreffend mit „durch Abkehr erlöst“ wieder; 
Mrs. Rhys Davids (The Bork of the kindred Sayings, S. 37) durch „be- 
comes free, grasping at nothing“. 
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Auf diese Weise also, o Herr, verstehe ich von diesem 
kurz gefaßten Ausspruch den Sinn ausführlich.“ 

9. „Gut, gut, Säriputta! t Dics ist geworden*: das, Sä- 
riputta, sieht man durch richtige Erkenntnis der Wirklichkeit 
gemäß. ,Dies ist geworden*: wenn man das durch richtige Er¬ 
kenntnis der Wirklichkeit gemäß gesehen hat, dann ist man auf 
dem Wege zum Widerwillen gegen das Gewordene, zu seinem 
Verschwinden und zu seiner Aufhebung. — ,Es hat seine Ent¬ 
stehung durch seinen Nahrungsstoff': das sieht man durch 
richtige Erkenntnis der Wahrheit gemäß. ,Es hat seine Ent¬ 
stehung durch seinen Nahrungsstoff*: wenn man das durch 
richtige Erkenntnis der Wirklichkeit gemäß gesehen hat, 
dann ist man auf dem Wege zum Widerwillen gegen das, was 
Entstehung durch einen Nahrungsstoff hat, zu seinem Ver¬ 
schwinden und zu seiner Aufhebung. — ,Durch Aufhebung 
seines Nahrungsstoffes ist das, was geworden, dem Gesetz der 
Aufhebung unterworfen*: das sieht man durch richtige Er¬ 
kenntnis der Wirklichkeit gemäß. ,Durch Aufhebung des 
Nahrungsstoffes ist das, was geworden, dem Gesetz der Auf¬ 
hebung unterworfen*: wenn man das durch richtige Erkennt- 
nis der Wirklichkeit gemäß gesehen hat, dann ist inan auf 
dem Wege zum Widerwillen gegen das, was dem Gesetz der 
Aufhebung unterworfen ist, zu seinem Verschwinden und 
zu seiner Aufhebung. 

Auf diese Weise nun, Säriputta, ist man einer, der strebt. 

10. Wie aber, Säriputta, wird man einer, der die 
Wahrheit erprobt hat? ,Dies ist geworden*: das, Säri¬ 
putta, sieht man durch richtige Erkenntnis der Wirklichkeit 
gemäß. ,Dics ist geworden*: wenn man das durch richtige Er¬ 
kenntnis der Wirklichkeit gemäß gesehen hat, dann ist man 
infolge des Widerwillens gegen das Gewordene, infolge seines 
Verschwindens und seiner Aufhebung durch Nichterfassen er¬ 
löst, — ,Es hat seine Entstehung durch seinen Nahrungs¬ 
stoff*: das sicht man durch richtige Erkenntnis der Wirklich¬ 
keit gemäß. ,Es hat seine Entstehung durch seinen Nahrungs¬ 
stoff*: wenn man das durch richtige Erkenntnis der Wirk¬ 
lichkeit gemäß gesehen hat, dann ist man infolge des Wider¬ 
willens gegen das, was Entstehung durch einen Nahrungsstoff 
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Iiat, infolge seines Verschwindens und seiner Aufhebung durch 
Nichterfassen erlöst. — ,Durch Aufhebung seines Nalirungs- 
Stoffes ist das, was geworden, dem Gesetz der Aufhebung 
unterworfen 1 : das sieht man durch richtige Erkenntnis der 
Wirklichkeit gemäß. ,Durch Aufhebung seines Nahrungs- 
stoffes ist das, was geworden, dem Gesetz der Aufhebung unter¬ 
worfen 4 : wenn mail das durch richtige Erkenntnis der Wirk¬ 
lichkeit gemäß gesehen hat, dann ist man infolge des Wider¬ 
willens gegen das, was dem Gesetz der Aufhebung unterworfen 
ist, infolge seines Verschwindens und seiner Aufhebung durch 
Nicht haften erlöst. 

Auf diese Weise nun, Säriputta, ist man einer, der die 
Wahrheit erprobt hat. 

11. So also (ist) das, Säriputta, (zu verstehen), was in dem 
Päräyana-Abschnitt in der Frage des Ajita gesagt ist: 

Die da die Wahrheit erprobt haben , 

(und) die vielen, die hier noch streben, 

ihr Wesen als Kundiger 

teile mir mit, mein Lieber, auf meine Frage. 

Auf diese Weise also, Säriputta, ist von diesem kurz ge¬ 
faßten Ausspruch der Sinn ausführlich zu verstehen.“ 

Sutta 32. Kalära 

1. Ort der Begebenheit: Sävatthi. 

2. Und es begab sich der Bhikkhu Kalära* der Edel¬ 
mann, 1 ) dorthin, wo sich der ehrwürdige Säriputta befand. 
Nachdem er sich dorthin begeben, begrüßte er sich mit dem 
ehrwürdigen Säriputta, und nachdem er mit ihm die (üblichen) 
Begrüßungen und Höflichkeiten ausgetauscht, setzte er sich 
zur Seite nieder. 

3. Zur Seite sitzend sprach dann der Bhikkhu Kalära, 
der Edelmann, zu dem ehrwürdigen Säriputta also: „Der 
Bhikkhu Moliya-Phagguna, 2 ) verehrter Säriputta, hat die 

») Der Name Kalärahhatliyti weist wohl darauf hin, daß der Bhikkhu, 
ehe er in den Orden eintrat, der Adclskaste angehört hatte. 

5 ) Moliya-Phagguna wurde schon oben in Sutta 12 (S, 19 ff.) erwähnt. 
Es kommt ferner Alajjhimn, KakacSpama-Sutta (Nr. 21 = I, 122 ff. der 
Ausgabe) vor. Hier wird er wegen ungehörigen Verkehrs mit den Bhikkhu- 
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Schulung aufgegeben und ist zum niedrigen Leben zurück¬ 
gekehrt.“ „Dann hat eben der Ehrwürdige in unserer Lehre 
und Regel 1 ) keinen Trost gefunden.“ 

4. „So hat also der ehrwürdige Säriputta in dieser Lehre 
und Schule Trost gefunden?“ „Ich hege darüber keinen Zwei¬ 
fel, Verehrter.“ 

5. „Aber vielleicht in Zukunft?“ „Ich mache mir keine 
Gedanken darüber, Verehrter.“ 

6. Da stand der Bhikkhu Kajära, der Edelmann, von 
seinem Sitze auf und begab sich dahin, wo der Erhabene sich 
befand. Nachdem er sich dorthin begeben und den Erhabenen 
ehrfurchtsvoll begrüßt hatte, setzte er sich zur Seite nieder. 

7. Zur Seite sitzend sprach dann der Bhikkhu Kalära, 
der Edelmann, zu dem Erhabenen also: „Der ehrwürdige 
Säriputta hat die Erreichung der höchsten Erkenntnis erklärt. 1 ): 
vernichtet ist die Geburt; gelebt der heilige Wandel; voll¬ 
bracht ist, was zu vollbringen war; nichts mehr habe ich fürder¬ 
hin zu tun mit dem weltlichen Dasein: solches weiß ich.“ 

8. Da nun sprach der Erhabene einen Bhikkhu an: „Gehe 
du, Bhikkhu, und sprich in meinem Namen zu Säriputta: der 
Meister will dich sprechen, verehrter Säriputta.“ 

9. „Ja, Herr!“, erwiderte aufhorchend der Bhikkhu und 
begab sich dorthin, wo der ehrwürdige Säriputta sich befand. 
Nachdem er sich dorthin begeben hatte, sprach er zu dem 
ehrwürdigen Säriputta also: „Der Meister will dich sprechen, 
verehrter Säriputta.“ 

10. „Ja, Verehrter,“ erwiderte ihm aufhorchend der ehr¬ 
würdige Säriputta und begab sich dorthin, wo der Erhabene 
sich befand. Nachdem er sich dorthin begeben und den Er¬ 
ms zurecht gewiesen, was ein Licht auf unsere Stelle werfen dürfte. Ob 
der Sainy. XXXV. 83 (= IV. 52 der Ausg.) genannte Phagguna der gleiche 
ist, wie der liier erwähnte, ist zweifelhaft. 

*) Vcrgl. 12. 17.17, Note. 

2 ) P. anüa vyakatä. Das Wort aiiiia — skr. äjilä ist ein Synonymum 
zu arahaita. Wenn der Bhikkhu zu der Überzeugung kommt, daß er die 
höchste Stufe der Erkenntnis, die Wörde des Arahant, erreicht hat, ver¬ 
kündigt er dies feierlich mit der oben mitgeteilten Formel. Die anr.ä fälsch¬ 
lich, aus Dünkel oder Selbstüberhebung zu erklären, ist eine schwere Ver¬ 
fehlung. 
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habeneil ehrfurchtsvoll begrüßt hatte, setzte er sich zur Seite 
nieder. 

11. Zu dem zur Seite sitzenden ehrwürdigen Säriputta 
sprach der Erhabene also: „Hast du wirklich, Säriputta, die 
Erreichung der höchsten Erkenntnis erklärt: vernichtet ist 
die Geburt; gelebt ist der heilige Wandel; vollbracht ist, was 
zu vollbringen war; nichts mehr habe ich fürderhin zu tun 
mit dem weltlichen Dasein; solches weiß ich?“ „Nicht mit 
diesen Worten, Herr, und diesen Ausdrücken habe ich die 
Sache ausgesprochen. 11 

12. „ln welcher Form auch immer, Säriputta, ein Sohn 
aus gutem Hause die Erreichung der höchsten Erkenntnis er¬ 
klärt, die Erklärung muß als eine solche verstanden werden.“ 

13. „Sage ich denn aber nicht also, Herr: nicht mit diesen 
Worten, Herr, und diesen Ausdrücken habe ich die Sache aus¬ 
gesprochen?“ 

14. „Wenn man dich so fragen würde, Säriputta: ,Auf 
Grund welches Wissens, verehrter Säriputta, und welches 
Schauens 1 ), hast du die Erreichung der höchsten Erkenntnis 
erklärt: vernichtet ist die Geburt, gelebt ist der heilige Wandel; 
vollbracht ist, was zu vollbringen war; nichts mehr habe ich 
fürderhin zu tun mit dem weltlichen Dasein: solches weiß ich? 1 
— wenn du so gefragt würdest, Säriputta, was würdest du 
antworten?“ 

15. „Wenn man mich so fragen würde, Herr: ,auf Grund 
welches Wissens, Säriputta, und welches Schauens hast du 
die Erreichung der höchsten Erkenntnis erklärt: vernichtet ist 
die Geburt; gelebt ist der heilige Wandel; vollbracht ist, was 
zu vollbringen war; nichts mehr habe ich fürderhin zu tun mit 
dem weltlichen Dasein; solches weiß ich?' — wenn ich so ge¬ 
fragt werde, Herr, würde ich also antworten: 

16. ,Wenn ich erkannt habe, Verehrter, daß, falls infolge 
der Vernichtung der Ursache, auf Grund deren Geburt (ent¬ 
steht), das eine (nämlich die Ursache) vernichtet ist, dann 
(auch das andere, nämlich die Folge) vernichtet ist, 2 ) — wenn 


l ) Wtl. „wie wissend, S., und wie schauend“. 

=) Die Stelle ist sehr schwierig. Die richtige Auffassung wie ich glaube, 
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ich so erkannt habe, daß, falls (die Ursache) vernichtet ist, 
dann (auch die Folge) vernichtet ist: vernichtet ist (damit) 
die Geburt; gelebt ist cler heilige Wandel, vollbracht ist, was 
zu vollbringen war; nichts mehr habe ich fürderhin zu tun mit 
dem weltlichen Dasein: solches weiß ich. 4 — 

Wenn ich so gefragt würde, Herr, würde ich also ant¬ 
worten.“ 

17. „Wenn man dich aber so fragen würde, Säriputta: 
,die Geburt aber, verehrter Säriputta, was hat sic zur Ur¬ 
sache, was zum Ursprung, was zur Herkunft, was zur Ent¬ 
stehung?* — wenn du so gefragt würdest, Säriputta, was 
würdest du antworten?*' 

18. „Wenn man mich so fragen würde, Herr: ,die 
Geburt aber, verehrter Säriputta, was hat sic zur Ursache, 
was zum Ursprung, w r as zur Herkunft, was zur Entstehung?' — 
wenn ich so gefragt würde, Herr, würde ich also antworten: 
,die Geburt, Verehrter, hat das Werden zur Ursache, das 
Werden zum Ursprung, das Werden zur Herkunft, das Werden 
zur Entstehung.* — Wenn ich so gefragt würde, Herr, würde 
ich also antworten.** 

19. „Wenn man dich aber so fragen würde, Säriputta: 
,das Werden aber, verehrter Säriputta, was hat es zur Ur¬ 
sache, was zum Ursprung, was zur Herkunft, was zur Ent¬ 
stehung?* — wenn du so gefragt würdest, Säriputta, was 
würdest du antworten?*' 

20. „Wenn man mich so fragen würde, Herr: ,das Wer¬ 
den aber, verehrter Säriputta, was hat es zur Ursache, was 
zum Ursprung, was zur Herkunft, was zur Entstehung?' — 
wenn ich so gefragt würde, Herr, würde ich also antworten: 


findet sich bei Buddhaghosa (SKo. ed, Siam. II. 80=: „Aus was als Ursache 
Geburt entstellt, wenn, nach Vernichtung dieser Ursache, die Ursache der 
Geburt vernichtet ist, dann ist auch die Frucht, womit die Geburt gemeint 
ist, vernichtet.“ Es ist also zu khinasmim im Pälitext paccaye und zu 
hlnnani entsprechend phalam zu ergänzen. Ganz anders Mrs. Rhys Da¬ 
vids, Book of ihe Kindred Sayings II, S. 39: ,,it is bccause, friend, in 
jthe word] ,destroyed' (Verfasserin sicht in khznasmim des Grundtextes 
ein Zitat aus der «m75-Formel) I have discerned tliat the basis of birth 
i$ destroyed — through this I know that these things arc truc of ine.“ 
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,clas Werden, Verehrter, hat das Erfassen zur Ursache, das 
Erfassen zum Ursprung, das Erfassen zur Herkunft, das Er¬ 
fassen zur Entstehung.* — Wenn ich so gefragt würde, Herr, 
würde ich also antworten.* 1 

21. „Wenn man dich aber so fragen würde, Säriputta: 
,das Erfassen aber, verehrter Säriputta, was hat es zur Ur¬ 
sache, was zum Ursprung, was zur Herkunft, was zur Ent¬ 
stehung?* — wenn du so gefragt würdest, Säriputta, was 
würdest du antworten ?“ 

22. „Wenn man mich so fragen würde, Herr: ,das Er¬ 
fassen aber, verehrter Säriputta, was hat cs zur Ursache, was 
zum Ursprung, was zur Herkunft, was zur Entstehung?* — 
wenn ich so gefragt würde, Herr, würde ich also antworten: 
,das Erfassen, Verehrter, hat den Durst zur Ursache, den 
Durst zum Ursprung, den Durst zur Herkunft, den Durst zur 
Entstehung.* — Wenn icli so gefragt würde, Herr, würde ich 
also antworten.“ 

23. „Wenn man dich aber so fragen würde, Säriputta: 
,der Durst aber, verehrter Säriputta, was hat er zur Ursache, 
was 2 tun Ursprung, was zur Herkunft, was zur Entstehung?*— 
wenn du so gefragt würdest, Säriputta, was würdest du ant¬ 
worten?“ 

24. „Wenn man mich so fragen würde, Herr: ,der Durst 
aber, was hat er zur Ursache, was zum Ursprung, was zur 
Herkunft, was zur Entstehung?* — wenn ich so gefragt würde, 
Herr, würde ich also antworten: ,der Durst, Verehrter, hat 
die Empfindung zur Ursache, die Empfindung zum Ur¬ 
sprung, die Empfindung zur Herkunft, die Empfindung zur 
Entstehung.* — Wenn ich so gefragt würde, Herr, würde ich 
also antworten.“ 

25. „Wenn man dich aber so fragen würde, Säriputta: 
,auf Grund welches Wissens aber, verehrter Säriputta, und 
welches Schauens ist in dir das, was eine angenehme Empfin¬ 
dung ist, nicht aufgekommen?* — wenn du so gefragt würdest, 
Säriputta, was würdest du antworten?“ 

26. „Wenn man mich so fragen würde, Herr: ,auf Grund 
weiches Wissens, verehrter Säriputta, und welches Schauens 
ist in dir das, was eine angenehme Empfindung ist, nicht auf- 
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gekommen?* — wenn ich so gefragt würde, Herr, würde ich 
also antworten: 

27. ,Dreierlei sind, Verehrter, die Empfindungen. Welche 
drei? Lustvolle Empfindungen, leidvolle Empfindungen und 
Empfindungen, die weder leid- noch lustvoll sind. Diese dreier¬ 
lei Empfindungen, Verehrter, sind vergänglich. Was ver¬ 
gänglich ist, das ist leidvoll. Da ich dies erkannt habe, ist 
das, was eine angenehme Empfindung ist, nicht aufgekornmen.* 
— Wenn ich so gefragt würde, Herr, würde ich also antworten.“ 

28. „Gut, gut, Säriputta! Auch folgende Wendung, 1 ) 
Säriputta, (würde dazu dienen,) die nämliche Frage in Kürze 
zu beantworten: was empfunden wird, das gehört zum Leid¬ 
vollen. 

29. Wenn man dich aber so fragen würde, Säriputta: 
,auf Grund welcher Erlösung nun, verehrter Säriputta, hast 
du die Erreichung der höchsten Erkenntnis erklärt: vernichtet 
ist die Geburt; gelebt ist der heilige Wandel; vollbracht ist, 
was zu vollbringen war; nichts mehr habe ich fürderhin zu 
tun mit dem weltlichen Dasein: solches weiß ich?* — wenn du 
so gefragt würdest, Säriputta, was würdest du antworten?“ 

30. „Wenn man mich so fragen würde, Herr: ,auf Grund 
welcher Erlösung 2 ) nun, verehrter Säriputta, hast du die 
Erreichung der höchsten Erkenntnis erklärt: vernichtet ist 
die Geburt; gelebt ist der heilige Wandel; vollbracht ist, was 
zu vollbringen war; nichts mehr habe ich fürderhin zu tun mit 
dem weltlichen Dasein: solches weiß ich?* — wenn icii so ge¬ 
fragt würde, würde ich also antworten: 

31. ,Auf Grund der Erlösung der eignen Person, 3 ) Ver- 

*) P. ayam pi kho pariyayo weist auf das das folgende hin: yam kirnet 
vedayitam tarn duhkhasmun. Das Wort pariyaya wird von jeder Darlegung 
gebraucht, sei sic ausführlich (vitthürena) oder, wie hier, kurz (samkhittena) 
formuliert. 

s ) P. katkatn viwokkha. Der Kommentar erklärt die Ab!, durch die 
Instr. katareiici vimokkhena „durch welche der beiden Erlösungen?“ Er 
bezieht sich damit auf ceto-vimutli „Herzenserlösung" und paiifiä- u. „Wis¬ 
senserlösung". Vgl. H. Beckh, Buddhismus II, 133 ff. 

s ) P. ajjhaitam vimohhhä , das der Kommentar erklärt mit „ durch 
die Arahnntwürdc, die erreicht ist, nach richtigem Erfassen (des Wesens) 
der Gestaltungen der eigenen Person,“ d. Ji. des eigenen Komma. 
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elirter, lebe ich durch Vernichtung alles Erfassens in solcher 
Selbstbesinnung, 1 ) daß mich, da ich in solcher Selbstbesinnung 
ebe, die weltlichen Einflüsse nicht überfluten, und ich lasse 
mich selbst nicht außer acht*' 2 ) — Wenn ich so gefragt würde, 
würde ich also antworten.“ 

32. „Gut, gut, Säriputta! Auch folgende Wendung, 
Säriputta, (würde dazu dienen,) die nämliche Frage in Kürze 
zu beantworten: was der Samana weltliche Einflüsse nennt, 
über diese hege ich keinen Zweifel, sie haben bei mir aufge- 
hört, ich mache mir keine Gedanken darüber.“ 

33. Als der Erhabene dies gesagt hatte, stand er auf von. 
seinem Sitze und begab sich in den Vihära. 


34. Nachdem der Erhabene kurze Zeit wcggegangen war,, 
da redete der ehrwürdige Säriputta die Bhikkhus an: 

35. „Als der Erhabene, Verehrte, an mich, da ich (seine 
Absicht) vorher noch nicht recht begriffen hatte, die erste 
Frage richtete, da geriet ich darüber in Verlegenheit. Aber 
seitdem der Erhabene, Verehrte, meine (Antwort auf die) erste 
Frage gütig annahm, a ) da, Verehrte, dachte ich also: 

36. Wenn mich den (ganzen) Tag hindurch der Erhabene 
über diesen Gegenstand 4 ) befragen würde, immer wieder mit 


x ) P. P. sabbüpcidänahkhayä taihäsato vihardmi. Es wurde» vier upä^- 
däna oder Formen und Wege des Erfassens der empirischen Dinge (vgl. 
ob. Suttall) unterschieden: Jtdma „Lust", «fcV/Ät „(falsche) Anschauung“, 
sllabbata „(äußerliche) Riten und Observanzen“ und aitavdda „Lehre von 
einem (dauernden) Ich“. — Zu tathdsato ist auf den Begriff sammdsati 
„rechtes Sichbcsinnen“ (vgl. z. B. 12. 27. 4) innerhalb des „achtglicd- 
rigen Pfades“ zu verweisen. 

s ) aitdnaui ca ndvajdvdmi (Komm, na oy-) kann unmöglich mit „ich 
erkenne kein dauerndes Ich an“ übersetzt werden. Das V. avajdnäii be¬ 
deutet stets „mißachten“. Ich glaube, es soll der gleiche Gedanke, wie im 
vorangehenden ausgesprochen werden, daß nämlich Säriputta die Selbst¬ 
beobachtung nie versäumt, immer salo sampajdno bleibt. 

3 ) Nach dem Kommentar (II. 85 10 ) ist die erste Frage, die den Sari- 
putta in zögernde Verlegenheit (dandhTiyitaita) versetzt, die in 14 gestellter 
auf Grund welches Wissens usw. Die andere Frage, deren Beantwortung 
die freundliche Billigung des Buddha findet, ist die von 17: die Geburt 
aber usw. 

*) Der „Gegenstand“ ist nach dem Kommentar der paliccasamuppäda ri 
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anderen Worten und anderen Wendungen, würde ich den 
(ganzeil) Tag hindurch dem Erhabenen über diesen Gegen¬ 
stand Antwort erteilen, immer wieder mit anderen Worten und 
anderen Wendungen. 

37. Und wenn mich die (ganze) Nacht hindurch der Er¬ 
habene über diesen Gegenstand befragen würde, immer wieder 
mit anderen Worten und anderen Wendungen, würde ich die 
(ganze) Nacht hindurch über diesen Gegenstand Antwort er¬ 
teilen, immer wieder mit anderen Worten und anderen Wen¬ 
dungen. 

38—44. Und wenn mich Tag und Nacht hindurch — 
zwei, drei, vier, fünf, sechs, sieben Tage und Milchte hindurch 
der Erhabene über diesen Gegenstand befragen würde, immer 
wieder mit anderen Worten und anderen Wendungen, würde 
ich Tag und Nacht hindurch — zwei, drei, vier, fünf, sechs, 
sieben Tage und Nächte hindurch — dem Erhabenen über 
diesen Gegenstand Antwort erteilen, immer wieder mit an¬ 
deren Worten und anderen Wendungen.“ 


45. Da erhob sich der Bhikkhu Kalära, der Edelmann, 
von seinem Sitze und begab sich dorthin, wo sich der Erhabene 
befand. Nachdem er sich dorthin begeben und den Erhabenen 
ehrfurchtsvoll begrüßt hatte, setzte er sich zur Seite nieder. 

46. Zur Seite sitzend, sprach dann der Bhikkhu Kalära, 
der Edelmann, zu dem Erhabenen also: „Der ehrwürdige 
Säriputta, Herr, hat einen Löwenruf erschallen lassen; 1 ) ,Als 
der Erhabene an mich, da ich (seine Absicht) vorher noch nicht 
recht begriffen hatte die erste Frage richtete, da geriet ich da¬ 
rüber in Verlegenheit. Aber seitdem der Erhabene, Verehrte, 
meine (Antwort auf die) erste Frage gütig annahm, da, Ver¬ 
ehrte, dachte ich also: wenn mich den (ganzen) Tag hindurch 
der Erhabene über diesen Gegenstand befragen würde, immer 
wieder mit anderen Worten und anderen Wendungen, würde 

die Kausalitiitsformel, die in den verschiedensten Formen und unter den 
verschiedensten Gesichtspunkten behandelt wird. 

l ) D. h. er hat ein bedeutungsvolles, stolzes und selbstbewußtes Wort 
gesprochen. P. Säriputtcna slhauüdo nadito. So wird Theragäthä 175 die 
Erklärung der a?7>75 (s. Anm. zu 12, 32. 7) als sihanäda bezeichnet. 
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ich den (ganzen) Tag hindurch dem Erhabenen über diesen 
Gegenstand Antwort erteilen, immer wieder mit anderen 
Worten und anderen Wendungen. Und wenn mich die (ganze) 
Naciit hindurch — Tag und Nacht hindurch, zwei, drei, vier, 
fünf, sechs, sieben Tage und Nächte hindurch — der Erhabene 
über diesen Gegenstand befragen würde, immer wieder mit 
anderen Worten lind anderen Wendungen, würde ich die 
(ganze) Nacht hindurch — Tag und Nacht hindurch, zwei, drei, 
vier, fünf, sechs, sieben Tage und Nächte hindurch — dem 
Erhabenen über diesen Gegenstand Antwort erteilen, immer 
wieder mit anderen Worten und anderen Wendungen.“ 

47. „Das Wesen der Wahrheit, 1 ) Bhikkhu, ist von Säri- 
putta so vollkommen durchdrungen, daß mir Säriputta, da 
von ihm das Wesen der Wahrheit so vollkommen durchdrungen 
ist, wenn ich ihn den (ganzen) Tag hindurch über diesen Gegen¬ 
stand befragen würde, immer wieder mit anderen Worten und 
anderen Wendungen, den (ganzen) Tag hindurch über diesen 
Gegenstand Antwort erteilen würde, immer wieder mit anderen 
Worten und anderen Wendungen. Und wenn ich die (ganze) 
Nacht hindurch — Tag und Nacht hindurch, zwei, drei, vier, 
fünf, sechs, sieben Tage und Nächte hindurch — den Säri- 
putta über diesen Gegenstand befragen würde, immer wieder 
mit anderen Worten und anderen Wendungen, würde mir 
Säriputta die (ganze) Nacht hindurch — Tag und Nacht hin¬ 
durch, zwei, drei, vier, fünf, sechs, sieben Tage und Nächte 
hindurch — über diesen Gegenstand Antwort erteilen, immer 
wieder mit anderen Worten und anderen Wendungen.“ 

Sutta 33. Die Gegenstände des Wissens (1) 

1. Ort der Begebenheit: Sävatthi. 

2. „Ich will euch, ihr Bhikkhus, die vierundvierzig Gegen¬ 
stände des Wissens*) lehren; höret zu, merket wohl auf, ich will 
es euch verkünden.“ „Wohl, Herr!“ erwiderten die Bhikkhus 
aufhorchend dem Erhabenen. 

x ) P. dhammadhatu. Über diesen Begriff s. M. und W. Geiger, Pall 
Dhamma, S. 69. 

3 ) P. iiatiavatthüni. Ich fasse vaithu liier im Sinne von „Objekt“. Mrs. 
Rhys Davids übersetzt „bases of knowledge“. 
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3. Der Erhabene sprach also: „Welches sind nun, ihr 
Bhikkhus, die vierundvierzig Gegenstände des Wissens? 

4. Das Wissen von Alter und Tod, das Wissen vom Ur¬ 
sprung von Alter und Tod, das Wissen von der Aufhebung 
von Alter und Tod, das Wissen von dem zur Aufhebung von 
Alter und Tod führenden Weg. 

5—14. Das Wissen von der Geburt — vom Werden, vom 
Erfassen, vom Durst, von der Empfindung, von der Berüh¬ 
rung, von den sechs Sinnesbereichen, von Name und Form, 
vom Bewußtsein, — das Wissen von den Gestaltungen, das 
Wissen vom Ursprung der Gestaltungen, das Wissen von der 
Aufhebung der Gestaltungen, das Wissen von dem zur Auf¬ 
hebung der Gestaltungen führenden Weg. — Diese heißen, 
ihr Bhikkhus, die vierundvierzig Gegenstände des Wissens. 

15. Was aber, ihr Bhikkhus, 2 ) ist Alter und Tod? Das 
Altern der verschiedenen Einzelwesen in den verschiedenen 
Klassen von Wesen, ihr Hinsiechen, ihr Gebrechlichwerden, 
das Ergrauen der Haare, das Welk werden der Haut, die Ab¬ 
nahme der Lebenskraft, der Verfall der Sinne: das heißt Alter. 
— Das Fortgelien und Ausscheiden der verschiedenen Einzel¬ 
wesen aus den verschiedenen Klassen von Wesen, ihre Ver¬ 
nichtung, ihr Verschwind eil, ihr Hingang und Sterben, der 
Ablauf der Lebenszeit, die Vernichtung der Wesensbestand¬ 
teile, das Ab werfen der Leiblichkeit: das heißt Tod. So ist 
dieses das Alter, dieses der Tod: das, ihr Bhikkhus, heißt Alter 
und Tod. 

16. Aus dem Ursprung der Geburt folgt der Ursprung 
von Alter und Tod, aus der Aufhebung der Geburt folgt die 
Aufhebung von Alter und Tod, der edle achtgliedrige Pfad ist 
der zur Aufhebung von Alter und Tod führende Weg, nämlich: 
rechte Anschauung, rechtes Wollen, rechtes Reden, rechtes 
Tun, rechte Lebensführung, rechtes Sichbcmühen, rechtes 
Sichbesinnen, rechte geistige Sammlung. 

17. Wann nun, ihr Bhikkhus, ein edler Jünger auf diese 
Weise Alter und Tod kennt, auf diese Weise den Ursprung von 
Alter und Tod kennt, auf diese Weise die Aufhebung von Alter 


*) Vgl. zum folg, oben Sutta 12. 2. 4 und Sutta 12. 27. 3. 
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und Tod kennt, auf diese Weise den zur Aufhebung von Alter 
und Tod führenden Weg kennt: 

18. Das ist für ihn das Wissen von der Wahrheit. 1 ) 
Vermöge dieser Wahrheit, die er geschaut und erkannt hat, 
die au keine Zeit gebunden ist, die er erreicht und durchdrungen 
hat, 2 ) zieht er in Bezug auf Vergangenheit und Zukunft die 
Schlußfolgerung: 

19. Alle die Samanas oder Brähmanas, die in der ver- 
gangenen Zeit Alter und Tod begriffen haben, den Ursprung 
von Alter und Tod begriffen haben, die Aufhebung von Alter 
und Tod begriffen haben, den zur Aufhebung von Alter und 
Tod führenden Weg begriffen haben, — alle diese haben das 
ganz in der gleichen Weise begriffen, wie auch ich eben jetzt. 

20. Und alle die Samanas oder Brähmanas, die in der 
zukünftigen Zeit Alter und Tod begreifen werden, den Ur¬ 
sprung von Alter und Tod begreifen werden, die Aufhebung 
von Alter und Tod begreifen werden, den zur Aufhebung von 
Alter und Tod führenden Weg begreifen werden — alle diese 
werden das ganz in der gleichen Weise begreifen wie auch ich 
eben jetzt: das ist für ihn das Wissen von der (notwen¬ 
digen) Folge. 3 ) 

21. Wann nun, ihr Bhikkhus, ein edler Jünger dieses 
doppelte Wissen gereinigt und geläutert besitzt, das Wissen 
von der Wahrheit und clas Wissen von der (notwendigen) Folge: 
ein solcher, ihr Bhikkhus, heißt ein edler Jünger, der mit (rich¬ 
tiger) Anschauung begabt ist, der mit Einsicht begabt ist, der 
zu dieser guten Lehre gelangt ist, der diese gute Lehre schaut, 
der die Erkenntnis des Strebenden besitzt, der das Wissen 

l ) Oder „das Wissen von der wahren, rechten Lehre“ (P* dhanvmc 
naiiant). 

= j P. iminä dhammena ditthena viditena akalikena pattena pariyogälhena. 
Den Ausdruck ahäliha gibt der Komm. (II, 8G 17 ) wieder durch kimci kälam 
anaiikamilvd fiativedhänantaram phalaäayakena , d. h. die Frucht (der Er¬ 
folg, das Ergebnis) tritt unmittelbar nach dem Eindringen in die Wahrheit 
ein, ohne daß noch eine Zeit verstreicht. 

3 ) P. anvayc iiananu Das W. anvaya bedeutet urspr. „Aufeinander¬ 
folge, Reihenfolge, Zusammenhang“. Hier ist es die Erkenntnis von der 
logischen Folge, von der im paticcasamuppäda gelehrten Kausalität, die 
immer die gleiche war und immer die gleiche sein wird. 
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des Strebenden besitzt, der mit dem Ohr der Wahrheit begabt 
ist, ein edier, der die (in die höchste Wahrheit) cindringende 
Erkenntnis besitzt, der da anpocht an die Pforte des Nirvana. 

22—30. Was aber, ihr Bhikkhns, ist Geburt — Werden 
Erfassen — Durst — Empfindung — Berührung — 
die sechs Sinnesbereiche — Name und Form — Be¬ 
wußtsein? — l ) 

31. Was aber sind die Gestaltungen? Die drei Arten 
Gestaltung, ihr Bhikkhns, die Gestaltung des körperlichen 
Tuns, die Gestaltung des Redens, die Gestaltung des Denkens: 
das, ihr Biiikkhus, heißt Gestaltungen. 

32. Aus dem Ursprung des Nichtwissens folgt der 
Ursprung der Gestaltungen, aus der Aufhebung des Nicht¬ 
wissens folgt die Aufhebung der Gestaltungen, der edle acht- 
gliedrige Pfad ist der zur Aufhebung der Gestaltungen führende 
Weg, nämlich: rechte Anschauung, rechtes Wollen, rechtes 
Reden, rechtes Tun, rechte Lebensführung, rechtes Sicli- 
bemühen, rechtes Sichbcsinnen, rechte geistige Sammlung, 

33. Wann nun, ihr Bhikkhns, ciii edler jünger auf diese 
Weise die Gestaltungen kennt, auf diese Weise den Ursprung 
der Gestaltungen kennt, auf diese Weise die Aufhebung der 
Gestaltungen kennt, auf diese Weise den zur Aufhebung der 
Gestaltungen führenden Weg kennt: das ist für ihn das Wissen 
von der Wahrheit. Vermöge dieser Wahrheit, die er ge¬ 
schaut und erkannt hat, die an keine Zeit gebunden ist, die 
er erreicht und durchdrungen hat, zieht er in Bezug auf Ver¬ 
gangenheit und Zukunft die Schlußfolgerung: 

34. Alle die Samanas oder Brähmanas, die in der ver- 
gangenen Zeit die Gestaltungen begriffen haben, den Ursprung 
der Gestaltungen begriffen haben, die Aufhebung der Ge¬ 
staltungen begriffen haben, den zur Aufhebung der Gestaltungen 
führenden Weg begriffen haben, — alle diese haben das ganz 
in der gleichen Weise begriffen, wie ich eben jetzt. 

0 Der Text ist hier in den Handschriften gekürzt. Jede einzelne Frage 
ist nach dem Muster der §§ 15 bis 21 ausgeführt, zu denken. Die Antworten 
auf die Fragen stimmen überein mit Sutta 2. 5—13 unseres Samyutta. Die 
Schlußfrage nach dem Wesen der „Gestaltungen“ ist dann wieder in 31 
bis 36 ausführlich behandelt. 
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35. Und alle die Samanas oder Brälimanas, die in der 
zukünftigen Zeit die Gestaltungen begreifen werden, den Ur¬ 
sprung der Gestaltungen begreifen werden, die Aufhebung 
der Gestaltungen begreifen werden, den zur Aufhebung der 
Gestaltungen führenden Weg begreifen werden, —• alle diese 
werden das ganz in der gleichen Weise begreifen, wie ich eben 
jetzt: das ist für ihn das Wissen von der (notwendigen) 
Folge. 

36. Wann nun, ihr Bhikkhus, ein edler Jünger dieses doppelte 
Wissen gereinigt und geläutert besitzt, das Wissen von der. Wahr¬ 
heit und das Wissen von der (notwendigen) Folge: ein solcher, 
ihr Bhikkhus, heißt ein edler Jünger, der mit (richtiger) An¬ 
schauung begabt ist, der mit Einsicht begabt ist, der zu dieser 
guten Lehre gelangt ist, der diese gute Lehre schaut, der die 
Erkenntnis des Strebenden besitzt, der das Wissen des Stre¬ 
benden besitzt, der mit dem Ohr der Wahrheit begabt ist, 
ein edler, der die (in die höchste Wahrheit) eindringende Er¬ 
kenntnis besitzt, der da anpocht an die Pforte des Nirvana.“ 


Sutta 34. Die Gegenstände des Wissens (2). 

1. Ort der Begebenheit: SävatthL 

2. „Ich will euch, ihr Bhikkhus, die siebenundsiebzig 
Gegenstände des Wissens lehren; höret zu, merket wohl auf, 
ich will es euch verkünden.“ „Wohl, Herr!“ erwiderten die 
Bhikkhus aufhorchend dem Erhabenen. Der Erhabene sprach 
also: „Welches sind nun, ihr Bhikkhus, die siebenundsiebzig 
Gegenstände des Wissens? 

3. Das Wissen, daß aus der Geburt als Ursache Alter 
und Tod entstehen; das Wissen, daß wenn Geburt nicht ist, 
Alter und Tod nicht sind; das Wissen, daß auch in der ver¬ 
gangenen Zeit aus der Geburt als Ursache Alter und Tod ent¬ 
standen; das Wissen, daß, wenn (damals) Geburt nicht wa», 
Alter und Tod nicht waren; das Wissen, daß auch in der zu¬ 
künftigen Zeit aus Geburt als Ursache Alter und Tod ent¬ 
stehen werden; das Wissen, daß, wenn (dann) Geburt nicht 
ist, Alter und Tod nicht sein werden; das Wissen (endlich). 
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daß auch dieses Wissen von dem Fortbestand der Dinge 1 ) dem 
Gesetze des Verfalls, dem Gesetze der Vernichtung, dem Ge¬ 
setze des Verschwindens, dem Gesetze der Aufhebung unter¬ 
worfen ist. 

4 —12. Das Wissen, daß aus dem Werden als Ursache 
die Geburt — aus dem Erfassen als Ursache das Werden 
— aus dem Durst als Ursache das Erfassen — aus der Emp¬ 
findung als Ursache der Durst — aus der Berührung als 
Ursache die Empfindung — aus den sechs Sinnesberei¬ 
chen als Ursache die Berührung — aus Manie und Form 
als Ursache die sechs Sinnesbereiclie — aus dem Bewußtsein 
als Ursache Name und Form — aus den Gestaltungen als 
Ursache das Bewußtsein entsteht usw. usw. 2 ) 

. ; 13. Das Wissen, daß aus dem Nichtwissen als Ursache 
die Gestaltungen entstehen; das Wissen, daß, wenn Nicht¬ 
wissen nicht ist, die Gestaltungen nicht sind; das Wissen, daß 
auch in der vergangenen Zeit aus dem Nichtwissen als Ursache 
die Gestaltungen entstanden; das Wissen, daß, wenn (damals) 
Nichtwissen nicht war, die Gestaltungen nicht waren; das 
Wissen, daß auch in der zukünftigen Zeit aus dem Nichtwissen 
als Ursache die Gestaltungen entstellen werden; das Wissen, 
daß, wenn (dann) Nichtwissen nicht ist, die Gestaltungen nicht 
sein werden; das Wissen (endlich), daß auch dieses Wissen 
von dem Fortbestand der Dinge dem Gesetze des Verfalls, 
dem Gesetze der Vernichtung, dem Gesetze des Verschwindens, 
dem. Gesetze der Aufhebung unterworfen ist.“ 

■Ut 

Sutta 35. Aus dem Nichtwissen als Ur¬ 
sache entstanden (1) 

Das Sutta ist, außer von Mrs. Rhys Davids (Kindered Sayings II. 
43 f.) auch von H. C. Warren, Buddliisin in Translations, S. 166 ff. über¬ 
setzt, sowie von Scidenstückcr, Päli-Buddhismus Nr. 129, S. 212. — 


x ) P. dhammatthiiinänam. Nach dem Kommentar ist das nur ein Aus- 
druck für die Kausalität „denn da die Kausalität die Ursache ist für den 
Fortgang (pavaiti) oder Bestand (ikili) der dhammä, heißt sic dh.-tth.-i ! .“ 
Der Sinn ist, daß schließlich, im Erlösungszustand, auch die Kausalität 
aufgehoben wird. 

-) Die Stelle ist wieder im einzelnen ausgeführt zu denken nach dem 
Muster von § 3, bezw, 13. 
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Einer Bemerkung bedürfen die Ausdrücke in 15 und 16 visukayitäni vise- 
vitäni vipphanditäni, die ich mit „Verrenkungen, Verzerrungen, unruhige 
Seitensprünge“ übersetze. Es hat über sic ausführlich O. R. Franke, 
Dighanikäya, übers., S. 5 f., Anm. 8 (vcrgl. auch S. 41 f., Anm. 6 gegen 
Schluß) gesprochen, und ich kann ihm in der Hauptsache zustimmen. Man 
hat aus2ugehen von Majjhiina 65 (I. 446 15 ), wo die Ausdrücke von den un¬ 
ruhigen Bewegungen, dem Bocken und Ausschlagen eines untrainierten 
Pferdes gebraucht werden. Sie werden dann auf das geistige Gebiet über¬ 
tragen Samyutta I. 123 = Majjluma I. 234. An diesen beiden Stellen sind 
aber das tertium comparationis die zuckenden, krampfhaften Bewegungen 
eines Krebses, den Kinder ans dem Wasser aufs Land geworfen und ver¬ 
stümmelt haben. Gemeint ist also das ungcschulte, ungeregelte ens.cn, 
die geistige Zerfahrenheit und Unstätigkeit, und der Kommentar hat ge¬ 
wiß recht, wenn er (II. S9 7 ) die Ausdrücke als Synonyma zu micchadiühi 
„falsche Anschauung“ erklärt. Es finden sich auch die Verbindungen 

ditthivisuham ditthivipphandilam Majjli. 2 (I. 8-) und 7 ( > ‘ “ '• 

letzterem ist die' Wurzel skr. spand „sich unruhig bewegen, ziickcn aus- 
schlagcn“ zu vergleichen, lu naccagiiavadtlautsukadassana Dig ’’ 
(54 ia , Viiiaya I, 83 ä " endlich glaube icli vüüha auf die Korpcrverrcnkungen 
der Akrobaten beziehen zu müssen. Wir hatten hier alsc> *“ ub ““ U 
„das Zuschauen bei Tanz, Gesang, Musik und Akrobatenauffuhrungen . 

1 Ort der Begebenheit: Sävatthi. 

2 Aus dem Nichtwissen als Ursache, ihr Bhikkhus, 
entstehen die Gestaltungen: aus den Gestaltungen als Ur¬ 
sache entsteht das Bewußtsein; aus dem Bewußtsein 
Ursache entsteht Name und Foim, aus a 

als Ursache entstehen die sechs Sinnesbere.che..aus den 

sechs Sinnesbereichen als Ursache entstellt die Berul " un =’ J“ s 
der Berührung als Ursache entsteht die Empfindung, aus 
Z ä Ursache «.steht de, Dur.« ™ 

Durst als Ursache entsteht das Erfassen; ah. d«hErtts»h 

als Ursache entsteht das Werden, aus Ursache ent- 

sache entsteht die Geburt; aus der Geburt ab !£ s * cle 
steht Alter und Tod. Auf solche Art kommt der Ursprung 

der ganzen Masse des Leidens zu s al1 

3 Was aber ist nun, Heri, Alter unu io > 

rSrit A ^.“llS‘ Jnviderte'°der Erhabene. 

w ” A Rhikklui sagte: ,was ist Alter und Tod, und 

„Wenn man, o BniKKnu, , piVen? 1 

. . . • Alter und dieser loa zu eigen, 

wein wieder wird dieses ict Aitpr und 

, « otiikldiu sa^te: ,eui anderes ist Alter unu 

oder wenn man, o BIiikkiiu, » 
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Tod, und ein anderes ist der, dem dieses Aiter und dieser Tod 
zu eigen wird/ so wäre beides ein und dasselbe, nur der Aus¬ 
druck wäre verschieden. Wenn, o Biiikkhu, die Anschauung 
besteht, Leben und Körper seien dasselbe, so gibt es keinen 
heiligen Wandel; oder wenn, o Bhikkhu, die Anschauung be¬ 
steht, ein anderes sei das Leben, und ein anderes sei der Körper, 
so gibt cs keinen heiligen Wandei. Diese beiden Enden ver¬ 
meidend, o Bhikkhu, verkündet in der Mitte der Tathägata 
die wahre Lehre: aus der Geburt als Ursache entsteht Alter 
und Tod.“ 

4. „Was aber ist nun, Herr, die Geburt, und wem wieder 
wird diese Geburt zu teil?“ 

„Die Frage ist nicht richtig,“ erwiderte der Erhabene. 
„Wenn man, o Bhikkhu, sagte: ,was ist die Geburt und wem 
wieder wird diese Geburt zu eigen? 4 — oder wenn man, o 
Biiikkhu, sagte: ,cin anderes ist die Geburt, und ein anderes 
ist der, dem diese Geburt zu eigen wird', so wäre beides ein 
und dasselbe, nur der Ausdruck wäre verschieden. Wenn, 
o Bhikkhu, die Anschauung bestellt, Leben und Körper seien 
dasselbe, so gibt es keinen heiligen Wandel; oder wenn, o Bhik¬ 
khu, die Anschauung bestellt, ein anderes sei das Leben, und 
ein anderes sei der Körper, so gibt es keinen heiligen Wandel. 
Diese beiden Enden vermeidend, o Bhikkhu, verkündet in 
der Mitte der Tathägata die wahre Lehre: aus dein Werden, 
als Ursache entstellt die Geburt. 

5—13. Aus dem Erfassen als Ursache entsteht das 
Werden — aus dem Durst als Ursache entsteht das Erfassen 
— aus der Empfindung als Ursache entstellt der Durst — 
aus der Berührung als Ursache entsteht die Empfindung — 
aus den sechs Sinn es her eichen als Ursache entsteht die 
Berührung — aus Name und Form als Ursache entstehen 
die sechs Sinnesbereiche — aus dem Bewußtsein als Ursache 
entsteht Name und Form — aus den Gestaltungen als Ur¬ 
sache entstellt das Bewußtsein.“ 1 ) 


*) Wieder sind die einzelnen Sützc in 5 bis 13 nach dem Beispiel von 
§ 3 und 4, bezw. 14 auszuführcu, und den Abschluß jedes Teiles bildet die 
betreffende Formel aus der Kausalitiitsreibe, wie sic im Text oben gegeben ist. 
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14. „Was aber sind nun, Herr, die Gestaltungen und 
wem wieder sind diese Gestaltungen eigen ?“ 

„Die Frage ist nicht richtig,* 1 erwiderte der Erhabene. 
„Wenn man, o Bhikkhu, sagte: ,Was sind die Gestaltungen, und 
wem wieder sind diese Gestaltungen zu eigen? 1 — oder wenn 
man, o Bhikkhu, sagte: ,ein anderes sind die Gestaltungen, 
und ein anderes ist der, dem diese Gestaltungen zu eigen sind', 
so wäre beides ein und dasselbe, nur der Ausdruck wäre ver¬ 
schieden. Wenn, o Bhikkhu, die Anschauung bestellt, Leben 
und. Körper seien dasselbe, so gibt cs keinen heiligen Wandel; 
oder wenn, o Bhikkhu, die Anschauung besteht, ein anderes 
sei das Leben, und ein anderes sei der Körper, so gibt es keinen 
heiligen Wandel. Diese beiden Enden vermeidend, o Bhikkhu, 
verkündet in der Mitte der Tathägata die wahre Lehre; aus 
dem Nichtwissen als Ursache entstehen die Gestaltungen. 

15. Nacli dem restlosen Verschwinden aber und der Auf¬ 
hebung des Nichtwissens, o Bhikkhu, werden alle seine Ver¬ 
renkungen, 1 ) Verzerrungen und unruhigen Seitensprünge, welche 
immer es seien, (nämlich): ,was ist Alfer und Tod und 
wem wieder ist dieses Alter und dieser Tod zu eigen?' — oder: 
ein anderes ist Alter und Tod, und ein anderes ist der, 
dem dieses Alter und dieser Tod zu eigen wird. 1 — oder:,Leben 
und Körper sind ein und dasselbe' — oder: ,ein anderes ist das 
Leben, und ein anderes ist der Körper.' — alle diese (Ver¬ 
renkungen usw.) werden aufhören, ihrer Wurzeln beraubt, 
ausgerodet) und vernichtet, so daß sie künftighin nicht mehr 
dein Gesetze des Wiederentstehens unterworfen sind. 

16. Nach dem restlosen Verschwinden aber und der Auf¬ 
hebung des Nichtwissens, o Bhikkhu, werden alle seine Ver¬ 
renkungen, Verzerrungen uncl unruhigen Seitensprünge, welche 


i) Man hat natürlich yäni ’ssa täni und sabbäni 'ssa assa) ttini zu 
lesen. Der Herausgeber scheint auch den Zusammenhang des Ganzen nicht 
richtig erfaßt zu haben, da er den Satz avijjaya bis kämet kanici zum vor¬ 
hergehenden Paragraphen zieht. Es ist mit ihm vielmehr der neue Para¬ 
graph 15 zu beginnen. Ebenso im folgenden. 

=) P. tälavaithuhatani, wtl. „zu einem Palmyrapalmcngrundstück ge¬ 
macht“. Die Übersetzung „in einen Palmyrapalmstumpf verwandelt“ 
vermag ich mit dein Päli-Ausdiuck schwer zu vereinigen. 



234 


Samyutta-Nikaya 


immer es seien, (nämlich:) ,was ist Geburt 1 ) — Werden — 
Erfassen — Durst — Empfindung — Berührung — 
die sechs Sinnesbereiche — Name und Form — Be¬ 
wußtsein — oder: »was sind die Gestaltungen und wem 
wieder werden die Gestaltungen zu eigen? 1 oder: ,cin anderes 
sind die Gestaltungen, und ein anderes ist der, dem 
diese Gestaltungen zu eigen werden*, oder: .Leben und Körper 
sind ein und dasselbe', oder: .ein anderes ist das Leben, und 
ein anderes ist der Körper', — alle diese (Verrenkungen usw.) 
werden aufhören, an der Wurzel abgeschnitten, ausgerodet 
und vernichtet, so daß sic künftighin nicht mehr dem Ge¬ 
setze des Wiederentstehens unterworfen sind.“ 


Sutta 36. Aus dem Nichtwissen als Ur¬ 
sache entstanden (2) 

Sutta 36 unterscheidet sich vom vorhergehenden nur dadurch, daß 
nicht von einem einzelnen Bhikkhu eine Zwischenfrage gestellt wird, die 
der Zurechtweisung bedarf. Die Erörterung wendet sicii vielmehr fort¬ 
laufend an die Gesamtheit der Bhikkhus, und der Meister führt selbst die 
Irrtümer an, die er widerlegt. 

1. Ort der Begebenheit: Sävatthi. 

2. „Aus dem Nichtwissen als Ursache, ihr Bhikkhus, 
entstehen die Gestaltungen usw. usw. (= 35. 2) . . .Auf 
solche Art kommt der Ursprung der ganzen Masse des Leidens 
zu stände. 

3. Wenn mail nun sagte, ihr Bhikkhus: ,was ist Alter 
und Tod, und wem wieder wird dieses Alter und dieser Tod 
zu eigen?' — oder wenn man, ihr Bhikkhus, sagte: ,ein anderes 
ist Alter und Tod, und ein anderes ist der, dem dieses 
Alter oder dieser Tod zu eigen wird', so wäre beides ein und 
dasselbe, nur der Ausdruck wäre verschieden. Wenn, ihr 
Bhikkhus, die Anschauung besteht, Leben und Körper seien 
dasselbe, so gibt es keinen heiligen Wandel; oder wenn, ihr 
Bhikkhus, die Anschauung besteht, ein anderes sei das Leben 

*) Wieder ist jeder einzelne Teil nach dem Muster von 15 ausgeführt 
zu denken, und den Abschluß jedes Teiles bildet jedesmal der Satz: Alle 
diese (Verrenkungen usw.) werden aufhören usw. 
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und ein anderes sei der Körper, so gibt es keinen heiligen 
Wandel. Diese beiden Enden vermeidend, ihr Bhikkhus, ver¬ 
kündet in der Mitte der Tathägata die wahre Lehre: Aus der 
Geburt als Ursache entsteht Alter und Tod. 

4—13. Wenn man nun, ihr Bhikkhus, sagte: ,was ist 
Geburt 1 ) — Werden — Erfassen — Durst — Emp¬ 
findung — Berührung — die sechs Sinnesbereiche 
— Name und Form — Bewußtsein usw. usw. 1 ) — was 
sind die Gestaltungen und wem wieder werden die Gestal¬ 
tungen zu eigen?* — oder wenn man, ihr Bhikkhus, sagte: 
»ein anderes sind die Gestaltungen, und ein anderes wieder ist 
der, dem diese Gestaltungen zu eigen werden*, so wäre beides 
ein und dasselbe, nur der Ausdruck wäre verschieden. Wenn, 
ihr Bhikkhus, die Anschauung besteht, Leben und Körper 
seien dasselbe, so gibt es keinen heiligen Wandel; oder wenn, 
ihr Bhikkhus, die Anschauung bestellt, ein anderes sei das 
Leben, und ein anderes sei der Körper, so gibt es keinen hei¬ 
ligen Wandel. Diese beiden Enden vermeidend, ihr Bhikkhus, 
verkündet in der Mitte der Tathägata die wahre Lehre: Aus 
dem Nichtwissen als Ursache entstehen die Gestaltungen. 

14 —24. Nach dem restlosen Verschwinden aber und der 
Aufhebung des Nichtwissens, ihr Bhikkhus, werden alle seine 
Verrenkungen, Verzerrungen und unruhigen Seitensprünge, 
welche immer es seien, (nämlich:) ,was ist Geburt — Wer¬ 
den — Erfassen — Durst — Empfindung — Berüh¬ 
rung — die sechs Sinnesbereiche — Bewußtsein — 
oder: ,was sind die Gestaltungen und wem wieder werden 
die Gestaltungen zu eigen?* oder: ,ein anderes sind die Ge¬ 
staltungen, und ein anderes ist der, dem diese Gestal¬ 
tungen zu eigen werden*, oder: ,Leben und Körper sind ein 
und dasselbe*, oder: ,ein anderes ist das Leben, und ein anderes 
ist der Körper/ — alle diese (Verrenkungen usw.) werden auf¬ 
hören, an der Wurzel abgeschnitten, ausgerodet und ver¬ 
nichtet, so daß sie künftighin nicht mehr dem Gesetze des 
Wiederentstehens unterworfen sind.** 


J ) Vergl. die Anm. zum vor. Sutta § 16. 
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Sutta 37. Nicht euch gehörig 

1. Ort der Begebenheit: Sävatthi. 

2. „Nicht ist, ihr Bhikkhus, dieser Körper euch gehörig, 
noch auch ist er anderen gehörig. 

3. Als das frühere Kamma 1 ) ist dieser (Körper) zu ver¬ 
stehen, ihr Bhikkhus, durch Tun hervorgebracht, durch Denken 
hervorgebracht, durch Empfinden hervorgebracht. 3 ) 

4. Es ist daher, ihr Bhikkhus, das Gesetz von der ur¬ 
sächlichen Entstehung, das ein unterrichteter edler Jünger 
gut und reiflich erwägt, 

5. nämlich: wenn jenes ist, tritt dieses ein; aus der Ent¬ 
stehung von jenem folgt die Entstehung von diesem; wenn 
jenes nicht ist, tritt dieses nicht ein; aus der Aufhebung von 
jenem folgt die Aufhebung von diesem. Das heißt: aus dem 
Nichtwissen als Ursache entstehen die Gestaltungen; aus 
den Gestaltungen als Ursache entsteht das Bewußtsein ttsw. 
usw. (= 1. 3) . . . Auf solche Art kommt der Ursprung der 
ganzen Masse des Leidens zu stände. Aus dem restlosen Ver¬ 
schwinden aber und der Aufhebung des Nichtwissens folgt 
Aufhebung der Gestaltungen, aus der Aufhebung der Ge¬ 
staltungen folgt Aufhebung des Bewußtseins usw. usw. 1. 4) 
... Auf solche Art kommt die Aufhebung der ganzen Masse 
des Leidens zu stände.“ 

Sutta 38. Das Denken (1) 

Der Grundgedanke von Sutta 38, 39 und ‘JO ist der, daß cs das kamma 
ist, das die Widergeburt bedingt. Durch unsere Beziehungen zur empi¬ 
rischen Welt, die durch cctcii „denkt", pahippeti „plant, beabsichtigt“ 
und anuseti „verweilt, bcharrt" (vergl. über auusaya die Ein!, zu Sutta 15) 
ausgedrückt werden, kommen die samkharä, d. h. das Kamma zu stände. 
Es bildet die „ Grundlage" (arammaya) dafür, daß das „Bewußtsein“ (viiifiäyaj 

*) P. puränatn idam hammayu Der Kommentar (JL 90 3 ) erklärt das 
mit purayakammäbkinibbaito „durch das frühere 1<. hervorgebrächt". 

-) P. abhisamhhatam abhisamcctayititm vedayitam. Den ersten Begriff 
erläutert der Kommentar mit paccaychi hato „durch Ursachen entstanden", 
die beiden anderen mit „dessen vatthu (Stoff, Angelegenheit, Gegenstand) 
das Denken (bezw. Empfinden) ist". Die drei Worte werden auf den Körper 
(käya mascj bezogen und das Neutrum durch die Anlehnung an das un¬ 
mittelbar vorhergehende neutrale kamma erklärt. 
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Aber den leiblichen Tod hinaus fortbestellt und durch den vorhandenen 
Stoff „ztinimtiit, wächst“ (virulha), d. h. neue Nahrung empfängt. Diese 
Portdauer des Bewußtseins führt dazu, daß „Name und Form“ (nämarüpa) 
und die übrigen Glieder die Nidänakette sich cinstcllen, die zu „Werden“ 
und „Geburt“ hinüber leiten. In Sutta 39 werden sie einzeln aufgczählt 
in Sutta 38 mit dem Begriff „Wiedergeburt und Neuerstchung" (punabbha- 
väbhinibbatti) zusammen gefaßt. Es ist zu beachten, daß in Sutta 12. 3 
dieser Ausdruck innerhalb der Nidänakette an Steiie des auf viilnäna fol- 
gendcu namariipci stellt. In Sutta 40 endlich treten für punabbhaväbhibbatti 
zwei Begriffe ein, die den Kreislauf der Existenzen, den samsära, bezeich¬ 
nen, nämlich „Kommen und Gehen“ (ägatigati) und „Ausscheiden und 
Wiedererstehen“ (cutüpapäta), Die Verbindung zwischen dem „Bewußt¬ 
sein“ und dem „Kommen und Gehen“ wird durch die „Hinneigung“ (nati) 
zu den Dingen der Erschcimingswclt hergestellt. 

1. Ort der Begebenheit: Sävatthl. 

2. „Was einer denkt, ihr Bhikkhus, und was er beabsichtigt, 
und wobei er verharrt, 1 ) damit entsteht eine Grundlage 2 ) für 
den Bestand des Bewußtseins. Wenn eine Grundlage vor¬ 
handen ist, so tritt Fortdauer des Bewußtseins ein. Wenn 
das Bewußtsein fortdauert und zunimmt, so tiitt für die 
Zukunft Wiedergeburt und Neuerstehung ein. Wenn 
für die Zukunft Wiedergeburt und Neuerstehung vorhanden 
ist, so entstehen für die Zukunft Geburt, Alter und Tod, 
Schmerz, Kummer, Leid, Betrübnis und Verzweif¬ 
lung. Auf solche Art kommt der Ursprung der ganzen Masse 
des Leidens zu stände. 

3. Wenn einer nicht denkt, ihr Bhikkhus, und nichts 
beabsichtigt, aber doch (bei den Dingen) verharrt, so entsteht 
damit eine Grundlage für den Bestand des Bewußtseins. Wenn 
•eine Grundlage vorhanden ist, so tritt Fortdauer des Bewußt¬ 
seins ein. Wenn das Bewußtsein fortdauert und zunimmt, so 
tritt für die Zukunft Wiedergeburt und Neuerstehung 
ein. Wenn Wiedergeburt und Neuerstchung vorhanden ist, so 
entstehen für die Zukunft Geburt, Alter und Tod, Schmerz, 
Kummer, Leid, Betrübnis und Verzweiflung. Auf 


l ) Im Kommentar (II. 90®ff), werden alle drei Verba durch pcivatteti 
„beginnt, unternimmt“ erklärt. 

a ) P. arammana „Gegenstand, Objekt“. Nach dem Kommentar (II. 
90 14 ) hier = paccaya „Ursache“. 
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solche Art kommt der Ursprung der ganzen Masse des Leidens 
zu stände. 

4. Wenn einer aber nicht denkt, ihr Bhikkhus, und nichts 
beabsichtigt und auch nicht (bei den Dingen) verharrt, so 
entsteht damit keine Grundlage für den Bestand des Bewußt¬ 
seins. Wenn keine Grundlage vorhanden ist, so tritt Fortdauer 
des Bewußtseins nicht ein. Wenn das Bewußtsein nicht fort¬ 
dauert und nicht zu nimmt, so tritt für die Zukunft Wieder¬ 
geburt und Neuerstellung nicht ein. Wenn Wiedergeburt und 
Neuerstehung nicht vorhanden ist, so werden für die Zukunft 
Geburt, Alter und Tod, Schmerz, Kummer, Leid, Betrübnis 
und Verzweiflung aufgehoben. Auf solche Art kommt die 
Aufhebung der ganzen Masse des Leidens zu stände/* 

Sutta 39. Das Denken (2) 

1. Ort der Begebenheit: Sävatthi. 

2. „Was einer denkt, ihr Bhikkhus, und was er beabsichtigt, 
und wobei er verharrt, damit entsteht eine Grundlage für den 
Bestand des Bewußtseins. Wenn eine Grundlage vorhanden 
ist, so tritt Fortdauer des Bewußtseins ein. Wenn das Be¬ 
wußtsein fortdauert und zu nimmt, so tritt Name und 
Form in die Erscheinung. 

3. Aus Name und Form als Ursache entstehen die sechs 
Sinnesbereiche; aus den sechs Sinnesbereichen als Ursache 
entsteht die Berührung; aus der Berührung als Ursache 
entsteht die Empfindung; aus der Empfindung als Ursache 
entsteht der Durst; aus dem Durst als Ursache entsteht das 
Erfassen; aus dem Erfassen als Ursache entsteht das Wer¬ 
den; aus dem Werden als Ursache entsteht die Geburt; 
aus der Geburt als Ursache entstehen Alter und Tod, 
Schmerz, Kummer, Leid, Betrübnis und Verzweif¬ 
lung. Auf solche Art kommt der Ursprung der ganzen Masse 
des Leidens zu stände. 

4. Wenn einer aber nicht denkt, ihr Bhikkhus, und nichts 
beabsichtigt, aber doch (bei den Dingen) verharrt, so ent¬ 
steht damit eine Grundlage für den Bestand des Bewußtseins. 
Wenn eine Grundlage vorhanden ist, so tritt Fortdauer des 



Von Wilhelm Geiger 


239 


Bewußtseins ein. Wenn das Bewußtsein fordauert und 
zunimmt, so tritt Name und Form in die Erscheinung. 

5. Aus Name und Form als Ursache entstehen die sechs 
Sinnesbereiche usw. usw. (= 3) . . . Auf solche Art 
kommt der Ursprung der ganzen Masse des Leidens zu stände. 

6. Wenn einer aber nicht denkt, ihr Bhikkhus, und 
nichts beabsichtigt und auch nicht (bei den Dingen) verharrt, 
so entsteht damit keine Grundlage für den Bestand des Be¬ 
wußtseins. Wenn keine Grundlage vorhanden ist, so tritt 
Fortdauer des Bewußtseins nicht ein. Wenn das Bewußt¬ 
sein nicht fortdauert und nicht zimimmt, so treten Name 
und Form nicht in die Erscheinung. 

7. Aus der Aufhebung von Name und Form folgt Auf¬ 
hebung der sechs Sinnesbereiche; aus der Aufhebung der 
sechs Sinnesbereichc folgt Aufhebung der Berührung; aus 
der Aufhebung der Berührung folgt Aufhebung der Empfin¬ 
dung; aus der Aufhebung der Empfindung folgt Aufhebung 
des Durstes; aus der Aufhebung des Durstes folgt Aufhebung 
des Erfassens; aus der Aufhebung des Erfassens folgt Auf¬ 
hebung des Werdens; aus der Aufhebung des Werdens folgt 
Aufhebung der Geburt; durch Aufhebung der Geburt werden 
Alter und Tod, Schmerz, Kummer, Leid, Betrübnis und Ver¬ 
zweiflung aufgehoben. Auf solche Art kommt die Aufhebung 
der ganzen Masse des Leidens zu stände.“ 

Sutta 40. Das Denken (3) 

1. Ort der Begebenheit: Sävatthi. 

2. „Was einer denkt, ihr Bhikkhus, und was er beab¬ 
sichtigt, und wobei er verharrt, damit entsteht eine Grund¬ 
lage für den Bestand des Bewußtseins. Wenn eine Grund¬ 
lage vorhanden ist, so tritt Fortdauer des Bewußtseins ein. 

3. Wenn das Bewußtsein fortbesteht und zunimmt, 
so tritt Hinneigung (zu den Dingen) ein. 1 ) Wenn Hin¬ 
neigung vorhanden ist, so entsteht Kommen und Gehen. 

x ) P. nati. Der Kommentar (11.92*) erläutert den Begriff durch tanh* 
„Durst“ und fügt hinzu: „denn dieser wird ,Hinneigung* genannt wegen 
seines Hinncigens zu lieben Formen (piyarüpesu) und den sonstigen Sinnes¬ 
objekten“. 
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Wenn Kommen und Gehen vorhanden ist, so entsteht Aus¬ 
scheiden und Wiedererstehen. Wenn Ausscheiden und 
Wiedererstellen vorhanden ist, so entstehen für die Zukunft 
Geburt, Alter und Tod, Schmerz, Kummer, Leid, 
Betrübnis und Verzweiflung. Auf solche Art kommt 
der Ursprung der ganzen Masse des Leidens zu stände. 

4. Wenn einer aber nicht denkt, ihr Bhikkus, und nichts 
beabsichtigt, aber doch (bei den Dingen) verharrt, so ent¬ 
steht damit eine Grundlage für den Bestand des Bewußtseins. 
Wenn eine Grundlage vorhanden ist, so tritt Fortdauer des 
Bewußtseins ein. 

5. Wenn das Bewußtsein fortdauert und zuninimt, so 
tritt Hinneigung (zu den Dingen) ein. Wenn Hinneigung 
vorhanden ist, so entsteht Kommen und Gehen. Wenn 
Kommen und Gehen vorhanden ist, so entsteht Ausscheiden 
und Wiedererstehen. Wenn Ausscheiden und Wieder¬ 
erstehen vorhanden ist, so entsteht für die Zukunft Geburt, 
Alter und Tod, Schmerz, Kummer, Leid, Betrübnis 
und Verzweiflung. Auf solche Art kommt der Ursprung 
der ganzen Masse des Leidens zu Stande. 

6. Wenn einer aber nicht denkt, ihr Bliikkhus, und nichts 
beabsichtigt und auch nicht (bei den Dingen) verharrt, so ent¬ 
steht damit keine Grundlage für den Bestand des Bewußtseins. 
Wenn keine Grundlage vorhanden ist, so tritt Fortdauer des 
Bewußtseins nicht ein. 

7. Wenn das Bewußtsein nicht fortdauert und nicht zu¬ 
nimmt, so tritt keine Hinneigung (zu den Dingen) ein. Wenn 
keine Hinneigung vorhanden ist, so entsteht kein Kommen 
und Gehen. Wenn Kommen und Gehen nicht vorhanden ist, 
so entstellt kein Ausscheiden und Wiedererstehen. Wenn 
Ausscheiden und Wiedererstehen nicht vorhanden ist, so 
werden für die Zukunft Geburt, Alter und Tod, Schmerz, 
Kummer, Leid, Betrübnis und Verzweiflung aufgehoben. Auf 
solche Art kommt die Aufhebung der ganzen Masse des Leidens 
zu stände ." 
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Gahapativagga 
Der Abschnitt vom Hausvater 

Sutta 41. Die fünffache Furcht und 
Feindseligkeit (1) 

Unser Sutta kehrt fast gleichlautend noch einmal im Samyutta (V. 
387 ff.) und im Anguttara (V. 183 ff.) wieder. Ganz ähnlich ist die Fassung 
eines anderen Sutta des Anguttara (IV. 405), und teilweise gleichen Inhalt 
hat ein drittes Sutta des gleichen Nikäya (III. 204). Immer ist die Er¬ 
örterung über die panca bkayäni verani mit dem Namen des Anäthapindika 
verknüpft. Die Erklärung des Begriffes selbst, der auf die fünf Hauptge- 
botc der buddhistischen Ethik sich bezieht, ist nicht leicht. Nach den An¬ 
gaben Buddhaghosas (Komm, zum S., II. 93 l0 ff.) vermute ich, daß bhayani 
veräni ein aufgelöstes Dvandva-Kompositum ist. Mrs. Rhys Davids 
übersetzt die Worte mit „(fivcfold) guilty dread“, faßt also vera offenbar 
als Adjektiv. Ebenso steht bei Seidenstücker, der das Sutta in seinem 
Päli-Buddhismus (Nr. 106, S. 147) übersetzt, „schreckliche Furcht“. Mir 
scheint der Gedanke der zu sein, daß jede feindselige Handlung zugleich 
eine Furcht oder Gefahr einschließt, nämlich die der Vergeltung, der Rache. 
Wer also Feindseligkeit iibt, lebt zugleich in der steten Angst vor der Ver¬ 
geltung. Und diese Wechselwirkung setzt sich über das gegenwärtige Da¬ 
sein hinaus in die folgenden Existenzen fort. Auch bei der „Furcht und 
Feindseligkeit“, die mit dem Genuß der geistigen Getränke sich verbindet, 
ist an die Gewalttaten gedacht, die der Trunkene begeht und an ihre Folgen. 

über den Begriff sotapaüi „Eintritt in den Strom“ und die weiteren 
Stufen des Hciispfadcs vergl. die Vorbemerkungen zu Sutta 31 unseres 
Samyutta, 

1. Ort der Begebenheit: Sävatthi. 

2. Und es begab sich der Hausvater Anäthapindika dort¬ 
hin, wo der Erhabene sich befeind. Nachdem er sich dorthin 
begeben und den Erhabenen ehrfürchtig begrüßt hatte, setzte 
er sich zur Seite nieder. Zu dem zur Seite sitzenden Hausvater 
Anäthapindika sprach dann der Erhabene also: 

3. „Wann ein edler Jünger, o Hausvater, die fünffache 
Furcht und Feindseligkeit überwunden hat, und mit den vier 
Merkmalen des Eintritts in den Strom ausgestattet ist, und 
die edle Methode 1 ) mit dem Verstand wohl geschaut und völlig 

l ) P. ariya iiäya. Der Kommentar (II. 93 s ) gibt ariya durch „fehlerfrei, 
einwandfrei“ wieder; zu iiäyci bemerkt er: „Methode heißt das Gesetz von 
der Kausalität, und der edle achtgliedrigc Pfad ist auch Methode“. 
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durchdrungen hat, so mag er wohl, wenn er es wünscht, selber 
von sich die Erklärung abgeben: ,Beseitigt ist für mich die 
Hölle, beseitigt ist für mich die Wiedergeburt in einem Tier- 
leib, beseitigt ist für mich das Bereich der Gespenster, 1 ) be¬ 
seitigt ist für mich niedrige Daseinsforni, leid volle Existenz 
und Verdammnis; 2 ) ich bin einer, der in den Strom eingetreten 
ist, unmöglich ist für mich ein Rückfall in die Verdammnis, 
ich bin gesichert, die vollkommene Erleuchtung ist mein Ziel/ 

4. Welche fünffache Furcht und Feindseligkeit hat er 
überwunden ? 

5. Die Furcht und Feindseligkeit, o Hausvater, die einer, 
der Lebewesen vernichtet, infolge der Vernichtung von Lebe¬ 
wesen für das gegenwärtige Leben hervorruft, und die Furcht 
und Feindseligkeit, die er für das künftige Dasein hervorruft, 
wie auch das seelische Leid und die Betrübnis, die er (dabei) 
empfindet: — diese Furcht und Feindseligkeit hat er, da er 
sich der Vernichtung von Lebewesen enthält, auf solche Weise 
überwunden. 

0. Die Furcht und Feindseligkeit o Hausvater, die einer, 
der Nichtgegebenes wegnimmt, infolge der Wegnahme von 
Nichtgegebenem für das gegenwärtige Leben hervorruft, und 
die Furcht und Feindseligkeit, die er für das künftige Dasein 
hervorruft, wie auch das seelische Leid und die Betrübnis, 
die er (dabei) empfindet: — diese Furcht und Feindseligkeit 
hat er, da er sich der Wegnahme von Nichtgegebenem ent¬ 
hält, auf solche Weise überwunden. 

7. Die Furcht und Feindseligkeit, o Hausvater, die einer, 

*) P. pcltivisaya. Die petü sind die schweifenden Seelen des Volks¬ 
glaubens, die keine Stätte im Jenseits gefunden haben und auf die mit¬ 
leidigen Spenden der Lebenden angewiesen sind. 

z ) Die drei Ausdrücke apäya, duggati, vhiipäta sind synonym und be¬ 
ziehen sich auf die unmittelbar vorher erwähnten Formen der Wiedergeburt 
in der Hölle, als Tier oder als Gespenst. Vgl. Rhys Davids und Stcdc, 

Päii Dict. ij. d. W. apäya ; Samy. Ko. Siam. Ausg. II, 123 ia . Zur Über¬ 
setzung vergl. Franke, DTgha übers. S. S2. Zu beachten ist, daß der 
Aufenthalt in der Hölle nach der buddhistischen Lehre keine ewige Dauer 
hat. Er nimmt, freilich oft erst nach vielen Jahrtausenden, ein Ende, wenn 
die Sünden, die ihn verursacht haben, gesühnt sind. Es handelt sich also 
mehr um ein „Purgatoriuni 44 . 
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der in den Lüsten übel wandelt, 1 ) infolge des üblen Wandels 
in den Lüsten für das gegenwärtige Leben hervorruft, und die 
Furcht und Feindseligkeit, die er für das künftige Dasein 
hervorruft, wie auch das seelische Leid und die Betrübnis, 
die er (dabei) empfindet: — diese Furcht und Feindseligkeit 
hat er, da er sich des üblen Wandels in den Lüsten enthält, 
auf solche Weise überwunden. 

8. Die Furcht und Feindseligkeit, o Hausvater, die ein 
Lügner infolge des Lügcns für das gegenwärtige Leben her- 
vorruft, und die Furcht und Feindseligkeit, die er für das 
künftige Dasein hervorruft, wie auch das seelische Leid und die 
Betrübnis, die er (dabei) empfindet; — diese Furcht und Feind¬ 
seligkeit hat er, da er sich der Lüge enthält, auf diese Weise 
überwunden. 

9. Die Furcht und Feindseligkeit, o Hausvater, die einer, 
der dem Genuß der verschiedenen geistigen Getränke sich hin¬ 
gibt, 2 3 ) infolge der Hingabe an den Genuß der verschiedenen 
geistigen Getränke für das gegenwärtige Leben hervorruft, 
und die Furcht und Feindseligkeit, die er für das künftige Da¬ 
sein liervomift, wie auch das seelische Leid und die Betrübnis, 
die er (dabei) empfindet: — diese Furcht und Feindseligkeit 
fiat er, da er sich der Hingabe an den Genuß der verschiedenen 
geistigen Getränke enthält, auf solche Weise überwunden. 

Diese fünffache Furcht und Feindseligkeit hat er über¬ 
wunden. " 


10. „Mit welchen vier Merkmalen des Eintritts in den 
Strom ist er ausgesiattei? 

11. Da ist, 2 ) o Hausvater, ein edler Jünger ausgestattet 
mit dem auf Erfahrung begründeten Glauben 1 ) an den Buddha, 


l ) P. kamesu micchacätvn . Es ist dabei an sexuelle Zügellosigkeit ge¬ 
dacht; micchäcara kann geradezu „Ehebruch“ bedeuten. 

=) P. suräme raya majjcipa ma da Uh äy I, Welche Art geistiger Getränke 
mit surä, meraya und majja gemeint sind, ist nicht mehr fcstzustellen. 

3 ) Über die in 11 bis 14 vorkommenden Ausdrücke vergl. R. O. 
Franke, DTgha übers. S. 196—7 mit den Noten. 

; ) P. aveccapasädena. Das Wort avccca (vgl. p. paticca, pecca, samccca) 
muß doch wohl auf skr. avelya (Wz. i mit nva „begreifen, verstellen, er- 

16 * 
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nämlich so: der Erhabene ist der Vollendete, der vollkommen 
Erleuchtete, mit Weisheit und Tugend begabt, der Führer 
auf dem Heilspfade, 1 ) der Weltkenner, der unübertreffliche 
Leiter der Menschen, die noch der Erziehung bedürfen, der 
Meister der Götter und Menschen, der Buddha, der Erhabene. 

12. Er ist ausgestattet mit dem auf Erfahrung begrün¬ 
deten Glauben an die Lehre: wohl verkündet ist vom Erha¬ 
benen die Lehre, im gegenwärtigen Dasein schon wirkend, 
an keine Zeit gebunden, 2 ) zu ihrer Betrachtung einladend, 3 ) 
zum Ziele führend, aus eigener Kraft ) zu verstellen von den 
Einsichtigen. 

13. Er ist ausgestattet mit dem auf Erfahrung begrün¬ 
deten Glauben an die Gemeinde: auf rechtem Weg wandelt die 
Gemeinde der Jünger des Erhabenen, auf geradem Weg wandelt 
die Gemeinde der Jünger des Erhabenen, auf dem Weg der 
richtigen Methode wandelt die Gemeinde der Jünger des Er¬ 
habenen, auf dem Weg vorschriftsmäßigen Verhaltens wandelt 
die Gemeinde der Jünger des Erhabenen, nämlich die vier 
Paare von Persönlichkeiten, die acht Gruppen von Persön¬ 
lichkeiten. 15 ) Diese Gemeinde der Jünger des Erhabenen ver¬ 
dient Verehrung, verdient gastliche Aufnahme, verdient Spen¬ 
den, verdient Ehrfurclitsbezeugung mit gefalteten Händen, 
sie ist das beste Feld für verdienstliche Werke der Laienwelt. 

fahren**) zurückgeführt werden. Buddlinghosa (zu Suttampäta 229 ) gibt 
cs auch mit paniiaya afßogahetvä wieder (s. JRhys Davids und Stcdc, 
Päli Dictionary u. d. W.), an unserer Stelle (Samy. Komm. II. 94«) frei¬ 
lich durch aoala „unerschütterlich*'. 

*) P. sugala, v/ti. „der gut gegangen ist“, nämlich der Weg der Er¬ 
lösung, den er mm der Menschheit zeigt. R. 0. Franke üb ersetzt „der 
Pfadvollender“. 

-) P. samdiitkiha, akälika. Zu letzterem gibt zu Samy. I. 20. 6 (•= I. 
9«) der Kommentar (Siam-Atisg. I. 53 10 ) die Erklärung, daß der dhamma 
unmittelbar nachdem er entwickelt ist, seinen Erfolg hat ( phatanrdeti ). 

3 ) P. chipassika von ehi passa „komm 7 und sich’“. R, O. Franke: 
„der offen vor Augen liegt“; Mrs. Rhys Davids: „(bidding man) come 
„and see“. 

*) paccaf/am. S. hierüber die Note zu 12. 51. 14. 

c ) P. caltäri purisayugäni, attha purisapuggalci. Bezieht sich auf die 
vier Stufen des Heilsweges {soiapatli usvv.), von denen jede in zwei Unter¬ 
stufen, irnigga und phala, zerfällt. Vgf. Einl. zu 12. 31. 
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14. Er ist ausgestattet mit den von den Edlen hochge¬ 
schätzten Tugenden der sittlichen Zucht, den lückenlosen, voll¬ 
ständigen, die ohne Schmutz sind und ohne Flecken, die frei 
machen, die von den Einsichtigen gepriesen sind, die von außen 
nicht beeinflußt werden, die zur geistigen Sammlung führen. 

Mit diesen vier Alcrkmalen des Eintritts in den Strom ist 
er ausgestattet.“ 


15. „Welche edle Methode hat er mit dem Verstand wohl 
geschaut und völlig durchdrungen? 

16. Da erwägt, o Hausvater, ein edier Jünger gut und 
reiflich das Gesetz von der ursächlichen Entstehung, nämlich: 
wenn jenes ist, tritt dieses ein; wenn jenes nicht ist, tritt dieses 
nicht ein; aus der Entstehung von jenem folgt die Entstehung 
von diesem; aus der Aufhebung von jenem folgt die Aufhebung 
von diesem. 

17. Das heißt: aus dem Nichtwissen als Ursache ent¬ 
stehen die Gestaltungen; aus den Gestaltungen als Ursache 
entsteht das Bewußtsein usw. usw. (- 1. 3) . . . Auf solche 
Art kommt der Ursprung der ganzen Masse des Leidens zu 
stände. Aus dem restlosen Verschwinden aber und der Auf¬ 
hebung des Nichtwissens folgt Aufhebung der Gestaltungen; 
aus der Aufhebung der Gestaltungen folgt Aufhebung des Be¬ 
wußtseins usw. usw. (= 1.4)... Auf solche Art kommt 
die Aufhebung der ganzen Masse des Leidens zu stände. 

Diese edle Methode hat er mit dem Verstand wohl ge¬ 
schaut und völlig durchdrungen. 

18. Wann nun ein edler Jünger, o Hausvater, diese fünffache 
Furcht und Feindseligkeit überwunden hat, und mit diesen 
vier Merkmalen des Eintritts in den Strom ausgestattet ist, 
und diese edle Methode mit dem .Verstand wohl geschaut und 
völlig durchdrungen hat, so mag er wohl, wenn er es wünscht, 
selbst von sich die Erklärung abgeben: ,Beseitigt ist für mich 
die Hölle, beseitigt ist für mich die Wiedergeburt in einem 
Tierleib, beseitigt ist für mich das Bereich der Gespenster, 
beseitigt ist für mich niedrige Daseinsform, leidvolle Existenz, 
und Verdammnis; ich bin einer, der in den Strom eingetreten 
ist; unmöglich ist für mich ein Rückfall in die Verdammnis, 



246 


Samyntta-Nikäya 


ich bin gesichert, die vollkommene Erleuchtung ist mein 
Ziel. 4 “ 


Sutta 42. Die fünffache Furcht und 
Feindsei iglceit 

Sutta 42 unterscheidet sich von 41 nur dadurch, daß es sich nicht 
an den einzelnen Anäthapindika, sondern an eine große Anzahl von Bhikkhus 
wendet. Statt der Anrede „o Hausvater“ ist also immer „ihr Bhikkhus“ 
einzusetzen. 

1. Ort der Begebenheit: Sävatthi, 

2. Und es begaben sich zahlreiche Bhikkhus dorthin, 
wo sich der Erhabene befand. Nachdem sie sich dorthin be¬ 
geben und den Erhabenen ehrfürchtig begrübt hatten, setzten 
sie sich zur Seite nieder. Zu den zur Seite sitzenden zahl¬ 
reichen Bhikkhus sprach dann der Erhabene also: 

3. „Wann ein edler Jünger, ihr Bhikkhus usw. usw. 
(= Sutta 42) 

Sutta 43. Das Leiden 

1. Ort der Begebenheit: Sävatthi. 

2. „Des Leidens Ursprung, ihr Bhikkhus, und seinen 
Untergang will ich euch lehren,* höret zu, merket wohl auf: 
ich will es euch verkünden.“ „Wohl, Herr!“ erwiderten die 
Bhikkhus aufhorchend dem Erhabenen. 

3. Der Erhabene sprach also: „Welches, ihr Bhikkhus, 
ist des Leidens Ursprung? 

4. Infolge des Sehens 1 ) und der (sichtbaren) Formen 
entsteht das Bewußtsein des Sehens; die Verbindung der 
drei ist die Berührung. Aus der Berührung als Ursache 
entsteht die Empfindung; aus der Empfindung als Ursache 
entsteht der Durst: dies, ihr Bhikkhus, ist des Leidens Ur¬ 
sprung. 

5. Infolge des Hörens und der Töne entsteht das 
Bewußtsein des Hörens; die Verbindung der drei ist die Be- 


l ) Irn Urtext werden an Stelle der Sin ne die Sinnesorgane: cakkhu 
„Auge“, sota „Ohr“, ghäna „Nase“, jivhä „Zunge“ haya „Körper“ und 
nianas „Geist“ genannt. Die Objekte der einzelnen Sinne sind rüpä, saddä, 
gandha, rasa, photihabba, dhaminä. 
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ruhrung. Aus der Berührung als Ursache entsteht die Em¬ 
pfindung; aus der Empfindung als Ursache entsteht der Durst: 
dies, ihr Bhildchus, ist des Leidens Ursprung. 

6. Infolge des Riechens und der Gerüche entsteht 
das Bewußtsein des Riechens; die Verbindung der drei ist 
die Berührung. Aus der Berührung als Ursache entsteht die 
Empfindung; aus der Empfindung als Ursache entsteht der 
Durst: dies, ihr Bhikkhus, ist des Leidens Ursprung. 

7. Infolge des Schmeckens und der Geschmäcke ent¬ 
steht das Bewußtsein des Schmeckens; die Verbindung 
der drei ist die Berührung. Aus der Berührung als Ursache 
entsteht die Empfindung; aus der Empfindung als Ursache 
entstellt der Durst: dies, ihr Bhikkhus, ist des Leidens Ursprung. 

8. Infolge des Fühlens und der fühlbaren Gegen¬ 
stände entsteht das Bewußtsein des Fühlens; die Verbin¬ 
dung der drei ist die Berührung. Aus der Berührung als Ur¬ 
sache entsteht die Empfindung; aus der Empfindung als Ur¬ 
sache entsteht der Durst: dies, ihr Bhikkhus, ist des Leidens 
Ursprung. 

9. Infolge des Denkens und der Dinge entsteht das 
Bewußtsein des Denkens; die Verbindung der drei ist die 
Berührung. Aus der Berührung als Ursache entsteht die Em¬ 
pfindung; aus der Empfindung als Ursache entsteht der Durst: 
dies, ihr Bhikkhus, ist des Leidens Ursprung. 


10. Und welches, ihr Bhikkhus, ist des Leidens Unter- 
gang? 

11. Infolge des Sehens und der (sichtbaren) Formen 
entsteht das Bewußtsein des Sehens; die Verbindung der 
drei ist die Berührung. Aus der Berührung als Ursache ent¬ 
steht die Empfindung; aus der Empfindung als Ursache ent¬ 
steht der Durst. Aus dem restlosen Verschwinden aber und 
der Aufhebung eben dieses Durstes folgt Aufhebung des Er¬ 
fassens; aus der Aufhebung des Erfassens folgt Aufhebung 
des Werdens; aus der Aufhebung des Werdens folgt Auf¬ 
hebung der Geburt; durch Aufhebung der Geburt werden 
Alter und Tod, Schmerz, Kummer, Leid, Betrübnis 
und Verzweiflung aufgehoben: auf solche Art kommt die 
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Aufhebung der ganzen Masse des Leidens zu Stande. Dies, ihr 
Bhikkhus, ist des Leidens U n t e r g a n g. 

12—16. Infolge des Hörens und der Töne usw. usw. 
— infolge des Riechens und der Gerüche usw. usw. — in¬ 
folge des Schmeckens und der Geschmacke usw. usw. — 
infolge des Fühlens und der fühlbaren Gegenstände usw. 
usw. 1 ) — infolge des Denkens und der Dinge entsteht das 
Bewußtsein des Denkens; die Verbindung der drei ist die 
Berührung. Aus der Berührung als Ursache entsteht die Em¬ 
pfindung; aus der Empfindung als Ursache entsteht der Durst. 
Aus dem restlosen Verschwinden aber und der Aufhebung eben 
dieses Durstes folgt Aufhebung des Erfassens; aus der Auf¬ 
hebung des Erfassens folgt Aufhebung des Werdens; aus der 
Aufhebung des Werdens folgt Aufhebung der Geburt; durch 
Aufhebung der Geburt werden Alter und Tod, Schmerz, Kum¬ 
mer, Leid, Betrübnis und Verzweiflung aufgehoben: auf solche 
Art kommt die Aufhebung der ganzen Masse des Leidens zu 
stände. Dies, ihr Bhikkhus, ist des Leidens Untergang.“ 

Sutta 44. Die Welt 

Aus dem Sutta 44 darf nicht gefolgert werden, daß das , r Gesetz von 
der ursächlichen Entstehung“ ein kosmisches Gesetz sei, das den Ursprung 
der Welt erklären soll. Es handelt sich auch hier nur um das Verhältnis 
des Individuums zu den dhammä, den „Dingen“, d. h. der empirischen 
Welt mit all Ihren Erscheinungen. Für den, dessen Denken mit den Dingen 
sich beschäftigt, der sic auf sich wirken läßt, entsteht und besteht die Weit. 
Wer sich von ihnen loslüst, für den hürt sie auf zu bestehen, geht sie unter. 
Zum ganzen Seidenstücker, Päli-Buddlüsmus Nr. 03, S. 7S ff. 

1. Ort der Begebenheit: Sävatthl. 

2. „Der Welt Ursprung, ihr Bhikkhus, und ihren Unter¬ 
gang will ich euch lehren usw. usw. (= 43. 2) . . . 

3. Der Erhabene sprach also: „Welches, ihr Bhikkhus, 
ist der Welt Ursprung? 

4. Infolge des Sehens und der (sichtbaren) Formen ent¬ 
steht das Bewußtsein des Sehens; die Verbindung der 
drei ist die Berührung. Aus der Berührung als Ursache ent- 

l ) Die einzelnen Stücke sind wieder gekürzt und nach 11, bezw. 4 bis 8 
zu ergänzen. 
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stellt die Empfindung; aus der Empfindung als Ursache 
entsteht der Durst; aus dem Durst als Ursache entsteht das 
Erfassen, aus dem Erfassen als Ursache entsteht das Werden; 
aus dem Werden als Ursache entsteht die Geburt; aus der 
Geburt als Ursache entstehen Alter und Tod, Schmerz, 
Kummer, Leicl, Betrübnis und Verzweiflung. Dies, 
ihr Bhikklius, ist der Welt Ursprung. 

5—9. Infolge des Hörens und der Töne usw. usw. — 
infolge des Riecliens und der Gerüche usw. usw. — in¬ 
folge des Schmeckens und der Geschmäcke usw. usw. — 
infolge des Fuhlens und der fühlbaren Gegenstände usw. 
usw. 1 ) — infolge des Denkens und der Dinge entsteht das 
Bewußtsein des Denkens; die Verbindung der drei ist die 
Berührung. Aus der Berührung als Ursache entsteht die 
Empfindung; aus der Empfindung als Ursache entsteht der 
Durst; aus dem Durst als Ursache entsteht das Erfassen, aus 
dem Erfassen als Ursache entsteht das Werden; aus dem Werden 
als Ursache entstellt die Geburt; aus der Geburt als Ursache 
entstehen Alter und Tod, Schmerz, Kummer, Leid, Betrübnis 
und Verzweiflung. Dies, ihr Bhikkhus, ist der Welt Ursprung. 

10. Und welches, ihr Bhikkhus, ist der Welt Unter¬ 
gang? 

11. Infolge des Sehens und der (sichtbaren) Formen 
entsteht das Bewußtsein des Sehens; die Verbindung der 
drei ist die Berührung. Aus der Berührung als Ursache 
entsteht die Empfindung; aus der Empfindung als Ursache 
entsteht der Durst. Aus dem restlosen Verschwinden aber 
und der Aufhebung eben dieses Durstes folgt Aufhebung des 
Erfassens; aus der Aufhebung des Erfassens folgt Aufhebung 
des Werdens; aus der Aufhebung des Werdens folgt Auf¬ 
hebung der Geburt; durch Aufhebung der Geburt werden 
Alter und Tod, Schmerz, Kummer, Leid, Betrübnis 
und Verzweiflung aufgehoben: auf solche Art kommt die 
Aufhebung der ganzen Masse des Leidens zu stände. Dies, 
ihr Bhikkhus, ist der Welt Untergang. 


L ) Vergl. das vor. Sutta 4—S, 11—15. 
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Empfindung; &u: r;Mr Emy flndung &** Ur:£:r.£ tr.“5trht der 
bunt Au:, rj em reulowr; Wichy/lrM:: ah er -r.i der Auf¬ 
hebung eben diair: Durste: fob’t A’jfr.;‘:rr.r M: Erfassens; 
au.: der Aufhebung des Erfaßen: folgt Aunn_' des Werdens; 
au: der Aufhebung de- W'erder.s roh*: .Anfr.er.jnr der Geburt; 

* m * 

durch Aufhebung der Geburt vrerden Alter jrM Ted, Srbmerz, 
Kummer, Leid, Betrübnis und Wztveiflunz au:re.'::den: auf 
solche Art kommt die Aufhebung der ranzen Masse «Ms Leidens 
zu stände. Dieses, ihr Bhikkhuz, ist «der Weit L'r.teriT.nrM 


Sutta 45. Nätiira 

ü&: Dorf Kätika wird im Kanon mehrfach envabm. So in Snmyutta 
14. 13 <---11. 153), 35. 113 (.. IV. 90), 44. II (= »V. 401), 55. S (= V.355); 
ferner im Anguttara, Ekädasanipäta 10 <- V. 322) und im Vinaya, Ala- 
hävagga VI.30.0 Vin. 1.232). Im DTgha 10.2.5 <=-■ II. 01) und iS. 
1 ff. (- II. 200 ff.), sowie im Alajjhima 31 (= I. 205) kommt c-s in der Form 
A/5 dilta vor. Nach einer Angabe im Kommentar z\i D. II. OP 1 soll es 
zwei nahe beisammen gelegene Dörfer gleichen Namens gegeben haben. 
Unter Ginjahavacalka , das als nähere Ortsbezeichnung hinzuge-fügt wird, 
ist ein bestimmtes Gebäude gemeint, ein vilüra, das dem Buddha zur Woh¬ 
nung dient. Im Kommentar zu der ersterwähnten D7gha$teIIe (II. 185“) 
wird das Wort durch „In dem aus Ziegeln bestehenden Hause“ (i!ihanau:ayc 
avazuihe) erklärt. Vergl. Rhys Davids, Dialogues of the Buddha II. 97, 
Anm. 1. 


1. Also habe ich vernommen. 

Einstmals weilte der Erhabene In Nätika im Ziegelhause. 

2. Da nun verkündete der Erhabene, in der Einsamkeit 
meditierend folgende Lehrdarlegung: 

3. „Infolge des Sehens und der (sichtbaren) Formen ent¬ 
steht das Bewußtsein des Sehens. Die Verbindung der 
drei ist die Berührung. Aus der Berührung als Ursache 
entstellt die Empfindung; aus der Empfindung als Ursache 
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entsteht der Durst usw. usw. Auf solche Art kommt der 
Ursprung der ganzen Masse des Leidens zu stände, 

4—8. Infolge 1 ) des Hörens und der Töne usw, usw. 

— infolge des Riechens und der Gerüche usw. usw. — 
infolge des Schmeckens und der Gcschmäcke usw. usw. 

— infolge des Fuhlens und der fühlbaren Gegenstände 
usw. usw. — infolge des Denkens und der Dinge entsteht 
das Bewußtsein des Denkens. Die Verbindung der drei 
ist die Berührung. Aus der Berührung als Ursache entsteht 
die Empfindung; aus der Empfindung als Ursache entsteht 
der Durst usw. usw. Auf solche Art kommt der Ursprung 
der ganzen Masse des Leidens zu stände, 

9. Infolge des Sehens und der (sichtbaren) Formen 
entstellt das Bewußtsein des Sehens. Die Verbindung der 
drei ist die Berührung. Aus der Berührung als Ursache 
entsteht die Empfindung; aus der Empfindung als Ursache 
entstellt der Durst. Aus dem restlosen Verschwinden aber 
und der Aufhebung eben dieses Durstes folgt Aufhebung des 
Erfassens; aus der Aufhebung des Haftens folgt Aufhebung 
des Werdens; aus der Aufhebung des Werdens folgt Auf¬ 
hebung der Geburt; durch Aufhebung der Geburt werden 
Alter und Tod, Schmerz, Kummer, Leid, Betrübnis 
und Verzweiflung aufgehoben. Auf solche Art kommt die 
Aufhebung der ganzen Masse des Leidens zu stände. 

10—14. Infolge des Hörens und der Töne usw. usw. 

— infolge des Riechens und der Gerüche usw. usw. — 
infolge des Schmeckens und der Geschmäcke usw. usw. 

— infolge des Fuhlens und der fühlbaren Gegenstände 
usw. usw. — infolge des Denkens und der Dinge entsteht das 
Bewußtsein des Denkens. Die Verbindung der drei ist die 
Berührung.' Aus der Berührung als Ursache entsteht die Em¬ 
pfindung; aus der Empfindung als Ursache entsteht der Durst. 
Aus dem restlosen Verschwinden aber und der Aufhebung eben 
dieses Durstes folgt Aufhebung des Erfassens; aus der Auf¬ 
hebung des Erfassens folgt Aufhebung des Werdens; aus der 
Aufhebung des Werdens folgt Aufhebung der Geburt; durch 


l ) Ausführlich in 43. 5 ff. 
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Aufhebung der Geburt werden Alter und Tod, Schinerz, Kum¬ 
mer, Leid, Betrübnis und Verzweiflung aufgehoben. Auf 
solche Art kommt die Aufhebung der ganzen Masse des Leidens 
zu stände.“ 


15. Zu dieser Zeit aber stand nun da ein Bhikkhu, dem 
Erhabenen zuzuhören. 

16. Es sah nun der Erhabene den Bhikkhu, der dastand, 
zuzuhören, und wie er den Bhikkhu gesehen, sprach der Er¬ 
habene also: „Hast du, o Bhikkhu, diese Lchrdarlegung ge¬ 
hört?“ — „Ja, Herr!“ 

17. „Lerne du, o Bhikkhu, diese Lchrdarlegung; eigne 
dir, o Bhikkhu, diese Lehrdarlegung an. Zum Segen gereicht, 1 ) 
o Bhikkhu, diese Lchrdarlegung, sic führt ein in den heiligen 
Wandel.“ 2 ) 


Sutta 46. Irgend wer 

Das Sutta fülirt seinen Titel aüfiaiaraju deshalb, weil in ihm auuafato 
brähmano mit dem Buddha sich unterredend eingeführt wird. Der Name 
des Brahmanen wird nicht genannt — Zu 3. 4 vergl. Seidenstücker, 
Pali-Buddhismus Nr. 124, S. 202. 

1. Ort der Begebenheit: Sävatthi, 

2. Und es begab sich ein Brahmane dorthin, wo der Er¬ 
habene sich befand. Nachdem er sich dorthin begeben, be¬ 
grüßte er sich mit dem Erhabenen, und nachdem er mit ihm 
die (üblichen) Begrüßungen und Höflichkeiten ausgetauscht, 
setzte er sich zur Seite nieder. Zur Seite sitzend sprach dann 
der Brahmane zu dem Erhabenen also: 

3. „Steht es wohl so, Herr Gotama, 2 ) daß der nämliche es ist, 
der die Handlung ausführt, und der die Folgen empfindet?“ — 
„Behauptet man ,der nämliche ist es, der die Handlung aus¬ 
führt, und der die Folgen empfindet*, so ist das, o Brahmane, 
das eine Ende.“ 

4. „Steht es aber so, Herr Gotama, daß ein anderer 
es ist, der die Handlung ausführt, und ein anderer, der die 


’) P. atlhasauihito. 

*) P. adibrahmacariyaka. 

3 ) Vgl. zum folgenden das Sutta 17. 14 f. 
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Folgen empfindet?“ — „Behauptet man ,ein anderer ist es, 
der die Handlung ausführt, und ein anderer, der die Folgen 
empfindet*, so ist dies, o Brahmane, das andere Ende. Diese 
beiden Enden vermeidend, o Brahmane, verkündet in der 
Mitte der Tathägata die wahre Lehre; 

5. Aus dem Nichtwissen als Ursache entstehen die Ge¬ 
staltungen; aus den Gestaltungen als Ursache entsteht das 
Bewußtsein usw. usw. (=* 1.3).. .Auf solche Art kommt 
der Ursprung der ganzen Masse des Leidens zu stände. Aus 
dem restlosen Verschwinden aber und der Aufhebung des 
Nichtwissens folgt Aufhebung der Gestaltungen; aus der Auf¬ 
hebung der Gestaltungen folgt Aufhebung des Bewußtseins 
usw. usw. (= 1.4). Auf solche Art kommt die Aufhebung der 
ganzen Masse des Leidens zu stände.“ 

6. Auf diese Worte hin sprach der Brahmane zu dem 
Erhabenen also; „Wundervoll, Herr Gotania! wundervoll, Herr 
Gotama! usw. usw. (- 12. 17. 16). Darum nehme ich zu dein 
Herrn Gotama meine Zuflucht und zu der Lehre und zu der 
Gemeinde der Bhikkhus. Als Laienanhänger soll mich der 
Herr Gotama annehmen, der von heute an auf Lebenszeit 
zu ihm seine Zuflucht genommen hat.“ 


Sutta 47. Jänussoni 

Der Brahmane Jänussoni wird im Kanon häufig erwähnt. Nach dem 
DTgha-Nikäya 13. 2 (- I. 235) wohnte er in dem Brahmaneiidorfc Manasä- 
kata im Lande der Kosala zusnmmcn mit anderen hervorragenden Brah- 
manen, die auch int Majjhima 99 (= II. 202) neben ihm genannt wurden. 
Im Majjli. 27 I. 175) und Satny. 45. 4 (— V. 4) wird sein glänzendes 
Auftreten beschrieben, das ihn als vornehmen und reichen Mann erscheinen 
läßt. Im Gespräch mit dem Buddha finden wir ihn noch Majjh. 4 (-= I. IG) 
und namentlich im Anguttara. Hier ist ein ganzer Abschnitt (= V. 249 ff.) 
nach ihm benannt. —• Zu 3, 4 vcrgl. Seidenstüekcr, Päli-Buddhismus 
Nr, 125, S. 203. 

1. Ort der Begebenheit: Sävatthi. 

2. Und cs begab sich der Brahmane Jänussoni dorthin, 
wo der Erhabene sich befand. Nachdem er sich dorthin be¬ 
geben, begrüßte er sich mit dem Erhabenen, und nachdem er 
mit ihm die (üblichen) Begrüßungen und Höflichkeiten aus- 
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getauscht, setzte er sich zur Seite nieder. Zur Seite sitzend 
sprach dann der Brahmane Jänussoni zu dem Erhabenen also: 

3. „Steht es wohl so, Herr Gotama, daß alles ist?“' — 
„Behauptet man »alles ist 1 , so ist das, o Brahmane, das eine 
Ende.“ 

4. „Steht es aber so, Herr Gotama, daß alles nicht ist?“ — 
„Behauptet man »alles ist nicht*, so ist das, o Brahmane, das 
andere Ende. Diese beiden Enden vermeidend, o Brahmane, 
verkündet in der Mitte der Tathägata die wahre Lehre: 

5. Aus dem Nichtwissen als Ursache entstehen die Ge¬ 
staltungen usw. usw. (= 46. 5) . . .Auf solche Art kommt 
die Aufhebung der ganzen Masse des Leidens zu Stande.“ 

6. Auf diese Worte hin sprach der Brahmane Jänussoni 
zu dem Erhabenen also: „Wundervoll, Herr Gotama! 
wundervoll, Herr Gotama! usw. usw. (= 46. 6) . . . Als Laieu- 
anhänger soll mich der Herr Gotama annehnien, der von heute 
an auf Lebenszeit zu ihm seine Zuflucht genommen hat.“ 

Sutta 48. Der Lokäyatikn 

Über den Ausdruck lohayaia , den ich durch „Sopfiislik“ wiedergebe, 
vergleiche man Rhys Davids, Dialogues I. 1(36 fr., R. O. Franke, Dlgha 
übers. 19, Anm. 3. Es ist damit eine Schule von Philosophen gemeint, die 
sich vor allem mit naturgeschichtlichen Fragen beschäftigten. Das zeigen 
die Beispiele für die von ihnen behandelten Dinge, die im Kommentar zum 
DTgha-Nikäya I. 1. 25 i. 11) mitgeteilt werden (s. Sumangalaviläsirii 
ed. Rhys Davids und Carpcutcr l.S0_91).; p ür dfc Philosophen, die 
metaphysische Probleme zu erörtern pflegen, liegt in dem Wort lohayaia 
der Nebensinn des Materialismus und zugleich der Trivialität. Aus den 
angeführten Beispielen („die Krähe ist weiß, weil ihre Knochen weiß sind; 
der Kranich ist rot, weil sein Blut rot ist“) geht aber zugleich hervor, daß 
man den lohayaliha den Vorwurf macht, daß sic zu ihren Resultaten auf 
dem Weg der Dialektik, nicht auf dem der logischen Schlußfolgerung zu 
gelangen pflegten. Sic machten sich anheischig, alles zu beweisen, auch 
das absurdeste. Dazu stimmt, daß der Kommentar zu unserem Sutta 
(II. 9G 1S ) sic als die Leute bezeichnet, die mit dem vitamlasattha vertraut 
seien, d. i. mit der Kunst der auf Scheingründe und Trugschlüsse aufge¬ 
bauten Dialektik. 

1. Ort der Begebenheit: Sävatthi. 

2. Und es begab sieb ein Bralnnane, ein Sophist, dorthin, 
wo der Erhabene sich befand. Nachdem er sich dorthin bc- 
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geben, begrüßte er sieb mit dem Erhabenen, und nachdem er 
mit ihm die (üblichen) Begrüßungen und Höflichkeiten aus- 
getauscht, setzte er sich zur Seite nieder. Zur Seite sitzend 
sprach dann der Brahmanc, der Sophist, zum Erhabenen also: 

3. „Steht es wohl so, Herr Gotama, daß alles ist?“ — 
„Behauptet man ,alles ist*, 1 ) so ist das, o Brahmane, die erste 
Sophistik.“ 

4. „Steht es aber so, Herr Gotama, daß alles nicht ist?“ 

— „Behauptet man ,alles ist nicht*, 1 ) so ist das, o Brahmane, 
die zweite Sophistik.“ 

5. „Steht es wohl so, Herr Gotama, daß alles Einheit 1 ) 
ist?“ — „Behauptet man »alles ist Einheit*, so ist das, o 
Brahmane, die dritte Sophistik. 

6. „Steht cs aber so, Herr Gotama, daß alles Vielheit ist?“ 

— „Behauptet man »alles ist Vielheit*, 1 ) so ist das, o Brah- 
mane, die vierte Sophistik. Diese beiden Enden vermeidend, 
o Brahmane, verkündet in der Mitte der Tathägata die wahre 
Lehre: 

7. Aus dem Nichtwissen als Ursache entstehen die Ge¬ 
staltungen usw. usw. (= 46. 5) . . . Auf solche Art kommt 
die Aufhebung der ganzen Masse des Leidens zu stände.“ 

8. Auf diese Worte hin sprach der Brahmane, der Sophist, 
zu dem Erhabenen also: „Wundervoll, Herr Gotama! 
wundervoll, Herr Gotama! usw. usw. (= 46. 6) . . . Als Laien¬ 
anhänger soll mich der Herr Gotama annchmen, der von heute 
an auf Lebenszeit zu ihm seine Zuflucht genommen hat.** 

Sutta 49. Der edle Jünger (I) 

1. Ort der Begebenheit: Sävatthi. 

2. „Nicht kommt, ihr Bhikkhus, einem wohl unter¬ 
richteten edlen Jünger folgender Gedanke: ,steht es wohl so 
(daß man fragen muß): was muß vorhanden sein, damit was 

i) p, sabbam allhi — sabbam n'atthi; sabbam chaitam — sabbam -pti- 
tkuttam. Nach dem Komm. II. 96 3V - M - Ist mit,alles ist' und ,alles ist Ein¬ 
heit' die sassataditthi, die Irrlehre von dem ewigen Bestand, gemeint, mit 
,allcs ist nicht' und ,alles ist Vielheit' die ucchcdaditthi , die Irrlehre von 
der völligen Vernichtung (durch den Tod). Die Lehre des Buddha bewegt 
sicli zwischen diesen beiden Extremen. 
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entsteht? aus wessen Entstehung folgt die Entstehung von 
was? was muß vorhanden sein, damit Name und Form ent¬ 
steht? 1 ) was muß vorhanden sein, damit die sechs Sinnesbereiche 
entstehen? was muß vorhanden sein, damit Berührung ent¬ 
steht? was muß vorhanden sein, damit Empfindung entsteht? 
was muß vorhanden sein, damit Durst entsteht? was muß 
vorhanden sein, damit Erfassen entstellt? was muß vorhanden 
sein, damit Werden entsteht? was muß vorhanden sein, damit 
Geburt entsteht? was muß vorhanden sein, damit Alter und 
Tod entstehen?' 

3. Sondern es besitzt, ihr Bhikkhus, ein wohl unter¬ 
richteter edler Jünger infolge seines ausschließlichen Vertrauens 2 ) 
schon das Wissen hiervon: »wenn jenes ist, tritt dieses ein; 
aus der Entstehung von jenem geht die Entstellung von diesem 
hervor: wenn Bewußtsein vorhanden ist, entsteht Name 
und Form; wenn Name und Form vorhanden ist, entstehen 
die sechs Sinnesbereiche; wenn die sechs Sinnesbereiche 
vorhanden sind, entsteht Berührung; wenn Berührung vor¬ 
handen ist, entsteht Empfindung; wenn Empfindung vor¬ 
handen ist, entsteht Durst; wenn Durst vorhanden ist, ent¬ 
steht Erfassen; wenn Erfassen vorhanden ist, entstellt Wer¬ 
den; wenn Werden vorhanden ist, entsteilt Geburt; wenn 
Geburt vorhanden ist, entstehen Alter und Tod.' Also 
erkennt er: auf solche Art kommt der Ursprung der Welt zu 
standc. 

4. Nicht kommt, ihr Bhikkhus, einem wohl unterrichteten 
edlen Jünger folgender Gedanke: ,steht es wohl so (daß man 
fragen muß): was muß nicht vorhanden sein, damit was nicht 
entsteht? aus wessen Aufhebung folgt die Aufhebung von was? 
was muß nicht vorhanden sein, damit Name und Form nicht 
entsteht? was muß nicht vorhanden sein, damit die sechs 
Sinnesbereiche nicht entstehen? was muß nicht vorhanden 
sein, damit Berührung nicht entsteht? was muß nicht vor¬ 
handen sein, damit Empfindung nicht entsteht? was muß 
nicht vorhanden sein, damit Durst nicht entsteht? was muß 


l ) Vgl. die Bemerkungen zu dem folgenden Sutta 50. 
3 ) Über aparapaccaya vcrgl. die Note zu 12. 15. G. 
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nicht vorhanden sein, damit Erfassen nicht entsteht? was 
muß niciit vorhanden sein, damit Werden nicht entsteht? 
was muß nicht vorhanden sein, damit Geburt nicht entsteht? 
was muß nicht vorhanden sein, damit Alter und Tod nicht 
entstehen?* 

5. Sondern es besitzt, ihr Bhikkhus, ein wohl unter¬ 
richteter edler Jünger infolge seines ausschließlichen Ver¬ 
trauens schon das Wissen hiervon: ,\venn jenes nicht ist, tritt 
dieses nicht ein; aus der Aufhebung von jenem geht die Aufhebung 
von diesem hervor: wenn Bewußtsein nicht vorhanden ist, 
entsteht Name und Form nicht; wenn Name und Form nicht 
vorhanden ist, entstehen die sechs Sinnesbereiche nicht; wenn 
die sechs Sinnesbereiche nicht vorhanden sind, entsteht Be¬ 
rührung niciit; wenn Berührung nicht vorhanden ist, entsteht 
Empfindung nicht; wenn Empfindung nicht vorhanden ist, 
entsteht Durst nicht; wenn Durst nicht vorhanden ist, ent¬ 
stellt Erfassen nicht, wenn Erfassen nicht vorhanden ist, ent¬ 
steht Werden nicht; wenn Werden nicht vorhanden ist, ent¬ 
steht Geburt nicht; wenn Geburt nicht vorhanden ist, ent¬ 
stehen Alter und Tod nicht* Also erkennt er: auf solche Art 
kommt die Aufhebung dieser Welt zu stände. 

6. Wann nun, ihr Bhikkhus, ein edler Jünger also den 
Ursprung und den Untergang der Welt der Wirklichkeit ge¬ 
mäß erkennt: ein solcher, ihr Bhikkhus, heißt ein edler Jünger, 
der mit (richtiger) Anschauung begabt ist, der mit Einsicht 
begabt ist, der zu dieser guten Lehre gelangt ist, der diese gute 
Lehre schaut, der die Erkenntnis des Strebenden besitzt, der 
das Wissen des Strebenden besitzt, der mit dem Ohr der Wahr¬ 
heit begabt ist, ein edler, der die (in die höchste Wahrheit) 
eindringende Erkenntnis besitzt, der da anpocht an die Pforte 
des Nirvana.“ 


Sutta 50. Der edle Jünger (2) 

Dieses Sutta unterscheidet sich von dem vorhergehenden Sutta 49 nur 
dadurch, daß, während in Sutta 49 viimlma, das Bewußtsein, als gegeben 
angenommen und die Nidänareihe von diesem Punkt an bis zum Scliluß- 
glicd durchgeführt wird, Sutta 50 bei dem ersten nidärni, dem Nichtwissen, 
beginnt und so den ganzen paticcasamuppäda enthält. 

Nun findet sich der Zusatz von Sutta 50 wenigstens in einer birma- 

Zttitschrjft fdr Budilhücuua 17 
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nischen Handschrift, die der Tcxtausgabe neben singhalcsischen Hand- 
schriften zu gnuidc gelegt ist, auch bei Sutia 49. Es ist nun klar, daß sic 
hier spätere gelehrte Zutat ist; denn in diesem Falle stimmen ja beide Suttas 
wortwörtlich überein und es wäre kein Grund einzusehen für die zweimalige 
Aufnahme in den Kanon, Einleuchtend ist aber «andrerseits die Veran¬ 
lassung der Einschiebung: die Nidanareihc erschien eben in Sutta 49 un¬ 
vollständig und der Ergänzung bedürftig. Birmanische Manuskripte tragen 
oft die Merkmale gelehrter Überarbeitung, und als solche ist jene Ein- 
Schiebung anztrehen. 

1. Ort der Begebenheit: SävatthL 

2. „Nicht kommt, ihr Bhikkhus, einem wohl unterrichteten 
edlen Junger folgender Gedanke: ,stellt es wohl so (daß man 
fragen muß): was muß vorhanden sein, damit was entsteht? 
aus wessen Entstehung folgt die Entstehung von was? was 
muß vorhanden sein, damit Gestaltungen entstehen? was muß 
vorhanden sein, damit Bewußtsein entsteht? was muß vor¬ 
handen sein, damit Name und Form entsteht?' usw. usw. 
(= 49. 2). 

3. Sondern es besitzt, ihr Bhikklms, ein wohl unter¬ 
richteter edler Jünger infolge seines ausschließlichen Vertrauens 
schon das Wissen hiervon: ,wenn jenes ist, tritt diesesein; aus 
der Entstehung von jenem geht die Entstehung von diesem 
hervor: wenn Nichtwissen vorhanden ist, entstehen Ge¬ 
staltungen; wenn Gestaltungen vorhanden sind, entsteht 
Bewußtsein; wenn Bewußtsein vorhanden ist. entsteht 
Name und Form usw, usw/ (= 49.3). 

4. Nicht kommt, ihr Bhikkhus, einem wohl unterrichteten 
edlen Jünger folgender Gedanke: ,steht es wohl so (daß man 
fragen muß): was muß nicht vorhanden sein, damit was nicht 
entsteht? aus wessen Aufhebung folgt die Aufhebung von 
was? was muß nicht vorhanden sein, damit Gestaltungen nicht 
entstehen? was muß nicht vorhanden sein, damit Bewußtsein 
nicht entsteht? was muß nicht vorhanden sein, damit Name 
und Form nicht entsteht?' usw. usw. (= 49. 4). 

5. Sondern es besitzt, ihr Bhikkhus, ein wohl unter¬ 
richteter edler Jünger infolge seines ausschließlichen Ver¬ 
trauens schon das Wissen hiervon: »wenn jenes nicht ist, tritt 
dieses nicht ein; aus der Aufhebung von jenem gellt dieAufhebung 
von diesem hervor: wenn Nichtwissen nicht vorhanden ist, 
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entstehen Gestaltungen nicht; wenn Gestaltungen nicht vor¬ 
handen sind, entstellt Bewußtsein nicht; wenn Bewußtsein 
nicht ist, entstellt Name und Fom nicht* usw. usw. (= 49. 5, 6)“. 


Rukkhavagga 

Der Abschnitt vom Baum 

Sutta 51. Die Erwägung 

Der Paragraph 12 dieses Sutta enthält in gedrängter Kürze die Lehre 
von Kamma. Nach Ablauf der leiblichen Existenz bleiben die samkhära , 
d. li. die Wirkungen unseres Tuns und Denkens übrig. Sie drängen zur 
Entstehung des vinnanci, des zunächst noch an keine Persönlichkeit ge¬ 
bundenen Bewußtseins. Der erste Schritt zu einem neuen Sein ist aber 
damit geschehen. Dieses neue Sein, Anlage und Schicksal des werdenden 
Wesens ist nun aber abhängig vom Charakter des viniiana t und dieser wieder 
von dem der sauihhävä. Es sind da drei Möglichkeiten vorhanden. Es kann 
bei den samkhära das Verdienstliche und Gute (puiiiia) oder das Nichtver¬ 
dienstliche und Böse ( apunna ) überwiegen. Es ist aber auch ein drittes 
denkbar, näinlicll daß Verdienst und Nichtverdieust, Gutes und Böses 
sich die Wage halten. Das wird im Text durch das Wort anenja ausge¬ 
drückt, wozu nunmehr Rhys Davids und Stede, Pali Dictionary zu 
vergleichen ist. Ich glaube, daß wir bei der Erklärung dieses schwierigen 
Ausdruckes von der traditionellen Wiedergabe durch acalct „unbeweglich" 
auszugeilen haben. Im Zusammenhang unserer Stelle ist an eine Wage ge¬ 
dacht, die unbeweglich fest steht, wenn die beiden Schalen im Gleichge¬ 
wicht sind. Den gegebenen drei Möglichkeiten entsprechend nimmt das 
vinnäna aiso eine dreifache Gestalt an, und darnach wieder richtet sich 
das neu entstehende Dasein. 

1. Also habe ich vernommen. 

Einstmals weilte der Erhabene in Sävatthi, im Jetaliaine, 
im Parke des Anätliapindika. 

2. Da nun redete der Erhabene die Bhikkhus an: „Ihr 
Bhikkhus!“ „Ja, Herr!“ erwiderten die Bhikkhus aufhor¬ 
chend dem Erhabenen. 

.3. Der Erhabene sprach also: „Inwiefern soll nun wohl, 
ihr Bhikkhus, ein Bhikkhu Erwägungen anstellen zur rechten 
vollständigen Vernichtung des Leidens?“ „Im Erhabenen, 
Herr, wurzeln unsere Lehrmeinungen, vom Erhabenen werden 
sie geleitet, auf den Erhabenen stützen sie sich. Wohlan denn! 
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dem Erhabenen wolle der Sinn des Gesagten auf leuchten; 
vorn Erhabenen ihn hörend werden die Bhikkhus ihn erfassen/' 

4. „So Jiöret denn zu, ihr Bhikkhus, merket wohl auf, 
ich will es euch verkünden." „Wohl, Herr!" erwiderten die 
Bhikkhus aufhorchend dem Erhabenen. 

5. Der Erhabene sprach also: „Da stellt, ihr Bhikkhus, 
ein Bhikkhu die Erwägung an: »dieses mannigfaltige und viel¬ 
gestaltige Leiden, das in der Welt als Alter und Tod ent¬ 
steht, 1 ) was hat nun wohl dieses Leiden zur Ursache, was zum 
Ursprung, was zur Herkunft, was zur Entstellung? was muß 
vorhanden sein, damit Alter und Tod entstellt? was muß 
nicht vorhanden sein, damit Alter und Tod nicht entsteht?' 

6. Erwägend erkennt er also: .dieses mannigfaltige und 
vielgestaltige Leiden, das in der Welt als Alter und Tod ent¬ 
steht, dieses Leiden hat die Geburt zur Ursache, die Geburt 
zum Ursprung, die Gehurt zur Herkunft, die Geburt zur Ent¬ 
stehung. Wenn Geburt vorhanden ist, entsteht Alter und 
Tod; wenn Geburt nicht vorhanden ist, entsteht Alter und 
Tod nicht* 

7. Er erkennt Alter und Tod; er erkennt den Ursprung 
von Alter und Tod; er erkennt die Aufhebung von Alter und 
Tod; und er erkennt auch den Weg, der zur Aufhebung von 
Alter und Tod führt. Und indem er diesem Wese folert, wird 
er einer, der der wahren Lehre gemäß wandelt. 

S. Dieser Bhikkhu, ihr Bhikkhus, heißt einer, der auf dem 
Wege ist zur rechten vollständigen Vernichtung des Leidens, 
zur Aufhebung des Leidens. 

9. Ferner stellt er die Erwägung an: ,das Werden aber, 
was hat es zur Ursache? — das Erfassen aber, was hat es 
zur Ursache? — der Durst, was hat er zur Ursache? — die 
Empfindung, was hat sie zur Ursache? — die Berührung, 
was hat sie zur Ursache? — die sechs Sinnesbereichc, 
was haben sic zur Ursache? — Name und Form, was haben 
sie zur Ursache? — das Bewußtsein, was hat es zur Ursache? 

l ) Der Kommentar (TF. 97 3 ) hat den originellen Vergleich: wie man 
den ganzen Menschen gefaßt hat, wenn man ihn am Schopf faßt, so 
hegreift man mit Alter und Tod alle übrigen Leiden (die es auf der 
Weit gibt). 
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— die Gestaltungen, was haben sie zur Ursache, was zum 
Ursprung, was zur Herkunft, was zur Entstehung? Was muß 
vorhanden sein, damit Gestaltungen entstehen? was muß 
nicht vorhanden sein, damit Gestaltungen nicht entstehen?' 

10* Erwägend erkennt er also: ,die Gestaltungen haben 
das Nichtwissen zur Ursache, das Nichtwissen zum Ur¬ 
sprung, das Nichtwissen zur Herkunft, das Nichtwissen zur 
Entstehung. Wenn Nichtwissen vorhanden ist, entstehen die 
Gestaltungen; wenn Nichtwissen nicht vorhanden ist, ent¬ 
stehen die Gestaltungen nicht/ 

11. Er erkennt die Gestaltungen; er erkennt den Ur¬ 
sprung der Gestaltungen; er erkennt die Aufhebung der Ge¬ 
staltungen; und er erkennt auch den Weg, der zur Aufhebung 
der Gestaltungen führt. Und indem er diesem Wege folgt, 
wird er einer, der der wahren Lehre gemäß wandelt. Dieser 
Bhikkhu, ihr Bhikkhus, heißt einer, der auf dem Wege ist zur 
rechten vollständigen Vernichtung des Leidens, zur Aufhebung 
des Leidens. 

12. Wenn nun, ihr Bhikkhus, eine mit Nichtwissen be¬ 
gabte menschliche Persönlichkeit. 1 ) Gestaltungen hervorbringt, 
die verdienstlich sind, dann ist das Bewußtsein mit Verdienst 
ausgestattet. Wenn sie Gestaltungen hervorbringt, die nicht 
verdienstlich sind, dann ist das Bewußtsein mit Nichtverdienst 
ausgestattet. Wenn sie Gestaltungen her vor bringt, wo Gleich¬ 
gewicht (von Verdienst und Nichtverdienst) besteht, dann ist 
das Bcwußtseiii mit (solchem) Gleichgewicht ausgestattet. 

13. Wenn aber, ihr Bhikkhus, bei einem Bhikkhu das 
Nichtwissen beseitigt und das Wissen entstanden ist, bringt 
er infolge des Verschwindens des Nichtwissens und der Ent¬ 
stehung des Wissens keine verdienstlichen Gestaltungen her¬ 
vor; er bringt keine nicht verdienstlichen Gestaltungen her¬ 
vor; er bringt keine Gestaltungen hervor, wo Gleichgewicht 
besteht. 

14. Wenn er nicht durch Tun (Gestaltungen) hervor- 


l ) P. purisapuggalo , was der Kommentar (II. 98 J ) mit puriso yeva 
puggaJo wiedergibt. 
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bringt und nicht durch Denken (Gestaltungen) hervorbringt, 1 ) 
erfaßt 2 ) er nichts in der Welt. Wenn er nichts erfasst, so emp¬ 
findet er keinen Durst 0 ) Wenn er aber keinen Durst emp¬ 
findet, geht er aus eigener Kraft in das Nirvana ein. 4 ) Er er¬ 
kennt: vernichtet ist die Geburt; getaii ist, was zu tun war; 
nicht mehr besteht fürderhin ein Grund zu einem Dasein in 
dieser Welt 

15. Wenn er eine lustvolJc Empfindung empfindet, so 
erkennt er: sie ist unständig; er erkennt: sie ist keine, an der 
man hängt; er erkennt: sie ist keine, an der man Freude hat. 
Wenn er eine leidvolle Empfindung empfindet, so erkennt er: 
sie ist unständig; er erkennt: sie ist keine, an der man hängt; 
er erkennt: sie ist keine, an der man Freude hat. Wenn er 
eine Empfindung empfindet, die weder leidvoll noch lust¬ 
voll ist, so erkennt er: sie ist unständig; er erkennt: sie ist 
keine, an der man hängt; er erkennt: sie ist keine, an der man 
Freude hat. 

16. Wenn er eine lustvolle Empfindung empfindet, so 
empfindet er sie als einer, der (von der Welt) losgelöst 5 ) ist. 
Wenn er eine leidvolle Empfindung empfindet, so empfindet 
er sie als einer, der losgelöst ist. Wenn er eine Empfindung 
empfindet, die weder leidvoll noch lustvoll ist, so empfindet 
er sie als einer, der losgelöst ist. 

17. Empfindet er die Empfindung, daß die Kürperkräfte 


x ) P. anabhisamkharanlo anabhisawcctciyanto. Vcrgl. 12. 37* 3. Mrs. 
Khys Davids übersetzt „not planning not willing.“ 

-) P- upädiyai-L Vgl. substantivisch ttpädäna in der Kette des Pa- 
ticcasamuppäda. 

a ) P. parifassad gehört ohne Zweifel zu skr. Wz. tars, trsyati (Franke, 
DTgha übers. 41, Anm. 6); subst. taijhä im Paticcasaniuppäda = skr. irsna. 
Der Komm, (II. 99 1 *) erklärt die Stelle; auupädiyanto aganhanio n’cva tan - 
hdpariiasanäya (Ceyl. Atisg. -tassanäya) na bhayaparitasanäya paritasati, 
7ia tanlnyaii na bhayallii attho. Er mochte also in dem Verbum die Bedeu¬ 
tungen der skr. Wzrt. tars „dürsten“ und tras „sich fürchten“ vereinigen. 

*) P .paccattam parinibbhüyati . Der Komm, gibt paccattam mit „selber, 
durch sich selbst, nicht durch eines anderen Kraft“ wieder. In den Be¬ 
sitz des Nirvana tritt der Erlöste schon bei Lebzeiten. 

‘) P. t tisamytiiio, als einer der frei ist von den zehn sctniyojanüni, den 
Fesseln, die ihn an die Welt ketten. 
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zu Ende gehen, so erkennt er: ich empfinde die Empfindung, 
daß die Körperkräfte zu Ende gehen. Empfindet er die Emp¬ 
findung, daß das Leben zu Ende geht, 1 ) so erkennt er: ich 
empfinde die Empfindung, daß das Leben zu Ende geht. Er 
erkennt: nach dem Abschlüsse des Lebens infolge der Auf¬ 
lösung des Körpers 2 ) werden noch in dieser Welt 3 ) alle meine 
Empfindungen, an denen ich keine Freude gehabt, erkalten; 
nur die leiblichen Bestandteile 1 ) werden übrig bleiben. 

IS. Das ist gerade so, ihr Bhikkhus, wie wenn ein Mann 
aus dem Tüpferofen einen heißen Topf herausnimmt und auf 
den ebenen Erdboden hinstellt, und wie da die Hitze, die da¬ 
ran ist, sich verliert und nur die Tonschalen übrig bleiben: 
ebenso erkennt ein Bhikkhu, ihr Bhikkhus, wenn er die Emp¬ 
findung empfindet, daß die Körperkräfte zu Ende gehen: ich 
empfinde die Empfindung, daß die Körperkräfte zu Ende 
gehen. Und wenn er die Empfindung empfindet, daß das 
Leben zu Ende geht, so erkennt er: ich empfinde die Empfin¬ 
dung, daß das Leben zu Ende geht. Er erkennt: nach dem 
Abschlüsse des Lebens infolge der Auflösung des Körpers 
werden noch in dieser Welt alle meine Empfindungen, an denen 
ich keine Freude gehabt, erkalten; nur die leiblichen Bestand¬ 
teile werden übrig bleiben.“ 

19. ,,Was denkt ihr darüber, ihr Bhikkhus? Wird wohl 
ein Bhikkhu, bei dem die weltlichen Einflüsse vernichtet sind, 
eine Gestaltung hervorbringen, die verdienstlich ist? Wird 
er wohl eine Gestaltung hervorbringen, die nicht verdienst¬ 
lich ist? wird er wohl eine Gestaltung hervorbringen, bei der 
Gleichgewicht besteht?“ — „Nein, Herr, das ist nicht der 
Fall.“ 


i) p. itäyapariyantikam , jtvUapariyaniiham vedanam vediyamano (auf 
das Ende des Körpers, bezw. des Lebens bezüglich). 

*) P. häyassa bheda uddham jivitapariyädänä. Die Phrase kehrt im 
Kanon mehrfach wieder: Diglta I. 46, Atajjh. III. 245. Uddham gehört 
zum folgenden. Untergeordnet ist der Abi. häyassa bheda. Der Tod ist be¬ 
dingt durch die „Trennung“ der „Wesensbestandteile“. 

3 ) P. idh' cva, d. h. ohne daß ich in ein neues Dasein eintrete (Komm.). 

4 ) P. sarlräni, Komm. — dhälusariräni. 
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20. „Wenn aber Gestaltungen überhaupt nicht vor¬ 
handen sind, wird da wohl nach Aufhebung der Gestaltungen 
das Bewußtsein zum Vorschein kommen?“ — „Nein, Herr, 
das ist nicht der Fall.“ 

21. „Wenn aber Bewußtsein überhaupt nicht vorhanden 
ist, wird da wohl nach Aufhebung des Bewußtseins Name 
und Form zum Vorschein kommen?“ — „Nein, Herr, das 
ist nicht der Fall.“ 

22. „Wenn aber Name und Form überhaupt nicht vor¬ 
handen ist, werden da wohl nach Aufhebung von Name und 
Form die sechs Sinnesbereiche zum Vorschein kommen?“ 
— „Nein, Herr, das ist nicht der Fall.“ 

23. „Wenn aber die sechs Sinnesbereiche überhaupt 
nicht vorhanden sind, wird da wohl nach Aufhebung der sechs 
Sinnesbereiche Berührung zum Vorschein kommen?“ — 
„Nein, Herr, das ist nicht der Fall.“ 

24. „Wenn aber Berührung überhaupt nicht vorhanden 
ist, wird da wohl nach Aufhebung der Berührung Empfin¬ 
dung zum Vorschein kommen?“ — „Nein, Herr, das ist nicht . 
der Fall.“ 

25. „Wenn aber Empfindung überhaupt nicht vor¬ 
handen ist, wird da wohl nach Aufhebung der Empfindung 
Durst zum Vorschein kommen?“ — „Nein, Herr, das ist 
nicht der Fall.“ 

26. „Wenn aber Durst überhaupt nicht vorhanden ist, 
wird da wohl nach Aufhebung des Durstes Erfassen zum 
Vorschein kommen?“ — „Nein, Herr, das ist nicht der Fall.“ 

27. „Wenn aber Erfassen überhaupt nicht vorhanden 
ist, wird da wohl nach Aufhebung des Erfassens Werden zum 
Vorschein kommen?“ — „Nein, Herr, das ist nicht der Fall.“ 

28. „Wenn aber Werden überhaupt nicht vorhanden 
ist, wird da wohl nach Aufhebung des Werdens Geburt zum 
Vorschein kommen?“ — „Nein, Herr, das ist nicht der Fall.“ 

29. „Wenn aber Geburt überhaupt nicht vorhanden ist, 
wird da w r ohI nach Aufhebung der Geburt Alter und Tod 
zum Vorschein kommen?“ — „Nein, Herr, das ist nicht der 
Fall.“ 

30. „Gut, gut, ihr Bhikkhus! So verhält sich das, ihr 
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Bhikkhus, nicht anders verhüll cs sich. Glaubt mir das, ihr 
Bhikkhus, habt Vertrauen, heget keinen Zweifel daran und 
kein Bedenken! Das ist das Ende des Leidens.“ 

Sutta 52. Das Erfassen 

1. Ort der Begebenheit: Sävatthi. 

2. ,,Bei dem, ihr Bhikkhus, der das Annehmliche an den 
Dingen, die mit dem Erfassen Zusammenhängen, 1 ) im Auge 
hat, nimmt der Durst zu. Ans dem Durst als Ursache ent¬ 
steht das Erfassen; aus dem Erfassen als Ursache entsteht 
das Werden; aus dem Werden als Ursache entsteht die Ge¬ 
burt; aus der Geburt als Ursache entstehen Alter und Tod, 
Schmerz, Kummer, Leid, Betrübnis und Verzweif¬ 
lung. Auf solche Art kommt der Ursprung der ganzen Masse 
des Leidens zu stände. 

3. Gerade so, ihr Bhikkhus, wie wenn da von zehn Lasten 
Holz oder von zwanzig Lasten I-Ioiz oder von dreißig Lasten 
Holz oder von vierzig Lasten Holz ein großes Feuer bräunte, 
und (wie wenn) da ein Mann von Zeit zu Zeit trockenes Gras 
hin ein würfe und trockenen Kuhmist Iiineinwürfe und trockenes 
Holz hineinwürfe: auf solche Art würde ja, ihr Bhikkhus, 
das große Feuer, weil es daran Nahrungsstoff und Stoff zum 
Erfassen hätte, 2 ) lange, lange Zeit brennen: 

4. Ganz ebenso, ihr Bhikkhus, nimmt bei dem, der das 
Annehmliche an den Dingen, die mit dem Erfassen Zusammen¬ 
hängen, im Auge hat, der Durst zu. Aus dem Durst als Ur¬ 
sache entsteht das Erfassen; aus dem Erfassen als Ursache 
entsteht das Werden; aus dem Werden als Ursache entsteht 
die Geburt; aus der Geburt als Ursache entstehen Alter und 
Tod, Schmerz, Kummer, Leid, Betrübnis und Verzweiflung. 
Auf solche Art kommt der Ursprung der ganzen Masse des 
Leidens zu stände. 

5. Bei dem, ihr Bhikkhus, der das Schädliche an den 
Dingen, die mit dem Erfassen Zusammenhängen, im Auge 

i) p. upädäniycsu dhamme.su> Es ist natürlich upüdäna im technischen 
Sinn, das „Erfassen“ der weltlichen Dinge, die geistige Beschäftigung mit 
ihnen gemeint. 

a ) P. tadähäro iadupadäno. Vergl. dazu die Vorbemerkungen zu Sutta 11. 
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hat, wird der Durst aufgehoben. Aus der Aufhebung des 
Durstes folgt Aufhebung des Erfassens; aus der Aufhebung des 
Erfassens folgt Aufhebung des Werdens; aus der Aufhebung 
des Werdens folgt Aufhebung der Geburt; durch Aufhebung 
der Geburt werden Alter und Tod, Schmerz, Kummer, Leid, 
Betrübnis und Verzweiflung aufgehoben. Auf solche Art 
kommt die Aufhebung der ganzen Masse des Leidens zu 
stände. 

6. Gerade so, ihr Bhikkhus, wie wenn da von zehn Lasten 
Holz oder von zwanzig Lasten Holz oder von dreißig Lasten 
Holz oder von vierzig Lasten Holz ein großes Feuer brännte, 
und (wie wenn) da nicht ein Mann von Zeit zu Zeit trockenes 
Gras hinein würfe, keinen trockenen Kuhmist hineinwürfc, 
kein trockenes Holz hineinwürfc; auf solche Art würde ja, 
ihr Bhikkhus, das große Feuer, da der frühere Stoff zum Er¬ 
fassen zu Ende gegangen und anderer nicht herbeigebracht 
ist, weil ohne Nahrungsstoff, erlöschen: 

7. Ganz ebenso, ihr Bhikkhus, wird bei dem, der das 
Schädliche an den Dingen, die mit dem Erfassen Zusammen¬ 
hängen, im Auge hat, der Durst aufgehoben. Aus der Auf¬ 
hebung des Durstes folgt Aufhebung des Erfassens; aus der 
Aufhebung des Erfassens folgt Aufhebung des Werdens; 
aus der Aufhebung des Werdens folgt Aufhebung der Geburt; 
durch Aufhebung der Geburt werden Alter und Tod, Schmerz, 
Kummer, Leid, Betrübnis und Verzweiflung aufgehoben. Auf 
solche Art kommt die Aufhebung der ganzen Masse des Leidens 
zu stände,“ 


Sutta 53. Die Fessel (1) 

1. Ort der Begebenheit: Sävatthi. 

2. „Bei dem, ihr Bhikkhus, der das Annehmliche an 
den Dingen, die mit den Fesseln Zusammenhängen, 1 ) im 

l ) P. samyojaniyesu dhammestt. Es wurden im ganzen zehn samyo - 
janani „Fesseln“ unterschieden, die den Menschen an die Welt ketten. 
Es gehören darunter Begriffe wie sahkäyadiuhi „die (falsche) Anschauung 
von dem Körper als etwas seiendem“ (vergl. Franke, Djgiia übers. S.45, 
Anm. 2 zu S. 44), vicihicchä „Zweifel, Bedenken“, avijjä „Nicht¬ 
wissen“ u. a. 
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Auge hat, nimmt der Durst zu. Aus dem Durst als Ursache 
entsteht das Erfassen; aus dem Erfassen als Ursache ent¬ 
steht das Werden; aus dem Werden als Ursache entsteht die 
Geburt; aus der Geburt als Ursache entstehen Alter und 
Tod, Schmerz, Kummer, Leid, Betrübnis und Ver¬ 
zweiflung. Auf solche Art kommt der Ursprung der ganzen 
Masse des Leidens zu stände. 

3. Gerade so, ihr Bhikkhus, wie wenn da vermöge des 
Öls und vermöge des Dochts eine Öllampe bräunte, und (wie 
wenn) da ein Manu von Zeit zu Zeit Öi naebgösse und Docht 
hinzugäbe: auf solche Art würde ja, ihr Bhikkhus, die Öl¬ 
lampe, weil sie daran Nahrungsstoff und Stoff zum Erfassen 
hätte, lange, lange Zeit brennen. 

4. Ganz ebenso, ihr Bhikkhus, nimmt bei dem, der das 
Annehmliche an den Dingen, die mit den Fesseln Zusammen¬ 
hängen, im Auge hat, der Durst zu. Aus dem Durst als Ur¬ 
sache usw. li sw. (- 2) . . . Auf solche Art kommt der Ur¬ 
sprung der ganzen Masse des Leidens zu stände. 

5. Bei dem, ihr Bhikkhus, der das Schädliche an den 
Dingen, die mit den Fesseln Zusammenhängen, im Auge hat, 
wird der Durst aufgehoben. Aus der Aufhebung des Durstes 
folgt Aufhebung des Erfassens; aus der Aufhebung des Er¬ 
fassens folgt Aufhebung des Werdens; aus der Aufhebung des 
Werdens folgt Aufhebung der Geburt; durch Aufhebung der 
Geburt werden Alter und Tod, Schmerz, Kummer, Leid, Be¬ 
trübnis und Verzweiflung aufgehoben. Auf solche Art kommt 
die Aufhebung der ganzen Masse des Leidens zu stände. 

6. Gerade so, ihr Bhikkhus, wie wenn da vermöge des 
Öls und vermöge des Dochtes eine Öllampe bräunte, und (wie 
wenn) da nicht ein Mann von Zeit zu Zeit öl nachgüssc und 
Docht hinzugäbe; auf solche Art würde ja, ihr Bhikkhus, die 
Öllampe, da der frühere Stoff zum Erfassen zu Ende gegangen 
und anderer nicht herbeigebracht ist, weil ohne Nahrungs¬ 
stoff, erlöschen: 

7. Ganz ebenso, ihr Bhikkhus, wird bei dem, der das 
Schädliche an den Dingen, die mit den Fesseln Zusammen¬ 
hängen, im Auge hat, der Durst aufgehoben. Aus der Auf- 


268 


Samyutta-Nikäya 


hebung des Durstes usw. usw. (= 5) . . . Auf solche Art kommt 
die Aufhebung der ganzen Masse des Leidens zu stände.“ 

Sutta 54. Die Fessel (2) 

1. Ort der Begebenheit: Sävatthi. 

2. Gerade so, ihr Bfiikkhus, wie wenn da vermöge des 
Öls und vermöge des Dochtes eine Öllampe brönntc, und (wie 
wenn) da ein Mann von Zeit zu Zeit usw. usw. (= 53. 3 und 4) 

... Auf solche Art kommt der Ursprung der ganzen Masse des 
Leidens zu stände. 

3. Gerade so, ihr Bhikkhus, wie wenn da vermöge des 
Öls und vermöge des Dochtes eine Öllampe brannte, und (wie 
wenn) da nicht eine Mann von Zeit zu Zeit usw. usw. (= 53. 

6 und 7) . . . Auf solche Art kommt die Aufhebung der ganzen 
Masse des Leidens zu stände.“ 

Sutta 55. Der große Baum (1) 

1. Ort der Begebenheit: Süvatthi. 

2. „Bei dem, ihr bhikkhus, der das Annehmliche an den 
Dingen, die mit dem Erfassen Zusammenhängen, im Auge 
hat, nimmt der Durst zu. Aus dem Durst als Ursache ent¬ 
steht das Erfassen usw. usw. ( = 52.2) . . . Auf solche Art 

kommt der Ursprung der ganzen Masse des Leidens zu 
stände. 

3. Gei ade so, ihr Bhikkhus, wie wenn da ein großer Baum 
stünde. Die Wurzeln, die nach unten laufen, und die nach 
den Seiten laufen, sie alle führen ihm nach oben Saft zu: auf 
solche Alt, ihi bhikkhus, würde ja der große Baum, weil er 
daran Nahrungsstoff und Stoff zum Erfassen hätte, lange, 
lange Zeit bestehen. 

4. Ganz ebenso, ihr Bhikkhus, nimmt bei dem, der das 
Annehmliche an den Dingen, die mit dem Erfassen Zusammen¬ 
hängen, im Auge hat, der Durst zu. Aus dem Durst als Ursache 
entsteht das Erfassen usw. usw. (-52.4) . . . Auf solche Art 
kommt der Ursprung der ganzen Masse des Leidens zu stände. 

5. Bei dem, ihr Bhikkhus, der das Schädliche an den 
Dingen, die mit dem Erfassen Zusammenhängen, im Auge 
hat, wird der Durst aufgehoben. Aus der Aufhebung des Durstes 
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folgt Aufhebung des Erfassens usw. usw. 52. 5) . . . Auf 
solche Art kommt die Aufhebung der ganzen Masse des 
Leidens zu stände. 

6. Gerade so, ihr Bhikkhtts, wie wenn da ein großer 
Baum stünde, und (wie wenn) da ein Mann herbeikäme 1 ) mit 
Spaten und Korb, und er schnitte den Baum an der Wurzel 
ab; dann, nachdem er den Baum an der Wurzel abgeschnitten, 
grübe er ihn aus, 2 ) und nachdem er ihn ausgegraben, nähme 
er die Wurzeln heraus, sogar noch die von der Stärke eines 
Bartgrashalmes; 2 ) dann zerschnitte er den Baum in einzelne 
Stücke, und nachdem er ihn in einzelne Stücke zerschnitten, 
spaltete er diese, und nachdem er sie gespalten, verwandelte 
er sie in lauter Späline; nachdem er sie in lauter Spähne ver¬ 
wandelt, trocknete er diese an Wind und Sonne, und nachdem 
er sic an Wind und Sonne getrocknet, verbrannte er sie mit 
Feuer; nachdem er sie mit Feuer verbrannt, verwandelte er 
sie in Ruß, und nachdem er sie in Ruß verwandelt, verstreute 4 ) 
er diesen in heftigem Wind oder ließe ihn von einem Fluß 
mit starker Strömung forttreiben. Auf solche Art, ihr Bhikkhus, 
würde ja der große Baum seiner Wurzeln beraubt sein, aus¬ 
gerodet und vernichtet, so daß er künftighin nimmer wieder 
entstellen könnte. 

7. Ganz ebenso, ihr Bhikkhus, wird bei dem, der das 
Schädliche an den Dingen, die mit dem Erfassen Zusammen¬ 
hängen, im Auge hat, der Durst aufgehoben. Aus der Auf¬ 
hebung des Durstes folgt Aufhebung des Erfassens usw. usw. 
(= 52. 7) . . . Auf solche Art kommt die Aufhebung der ganzen 
Masse des Leidens zu stände." 


») Die ganze Stelle kehrt auch im Ahguttara II. 199 wieder, hier von' 
einem Pfosten (thünäj ausgesagt. 

a ) P. palikhancyya = skr. pari-khan; das in Äsvaläyana’s Grhyasü- 
tränl 2. 7. 5 ganz ebenso von dem Ausgraben von Pflanzen gebraucht wird. 

3 ) P. ustra = skr. usTm, das „Bartgras" oder der „Mamiesbart“, An - 
dropogon wuricatns oder A. squarrosus, ist eine Sumpfpflanze mit stark 
wohlriechenden Rhizomen. 

*) Der Grundtext hat hier das Verb, opuuäii (skr. Wy. pü), das von 
„Worfeln" des Getreides gebraucht wird. 
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Sutta 56. Der große Baum (2) 

Dieses Sutta verhält sich zum vorhergehenden genau so, wie Sutta 5 t 
zu Sutta 53, d. h. es enthält nur das Gleichnis mit der Deutung, läßt aber 
die einleitenden Paragraphen 2 und 4 weg. 

1. Ort der Begebenheit: Sävatthi. 

2. Gerade so, ihr Bhikkhus, wie wenn da ein großer Baum 
stünde. Die Wurzeln usw. usw. (= 55. 3—4) . . . Auf solche 
Art kommt der Ursprung der ganzen Masse des Leidens zu 
stände. 

3. Gerade so, ihr Bhikldius, wie wenn da ein großer Baum 
stünde, und (wie wenn) da ein Mann herbeikäme usw. usw. 
(- 55. 6—7) . . . Auf solche Art kommt die Aufhebung der 
ganzen Masse des Leidens zu stände.“ 

Sutta 57. Der junge Baum 

1. Ort der Begebenheit: 

2. „Bei dem, ihr Bhikldius, der das Annehmliche an den 
Dingen, die mit den Fesseln Zusammenhängen, im Auge hat, 
nimmt der Durst zu. Aus dem Durst als Ursache usw. usw. 
(~ 53.2) . . . Auf solche Art kommt der Ursprung der ganzen 
Masse des Leidens zu stände. 

3. Gerade so, ihr Bhikldius, wie wenn da ein junger Baum 
stünde; diesem säuberte 1 ) ein Mann von Zeit zu Zeit die Wur¬ 
zeln; von Zeit zu Zeit gäbe er Erde zu und von Zeit zu Zeit 
gösse er Wasser darauf: auf solche Art, ihr Bhikldius, würde 
ja der junge Baum, weil er daran Nahrungsstoff und Stoff 
zum Erfassen hätte, zu Wachstum, Gedeihen und Stärkung 
kommen. 

4. Ganz ebenso, ihr Bhikkhus, nimmt bei dem, der das 
Annehmliche an den Dingen, die mit den Fesseln Zusammen¬ 
hängen, im Auge hat, der Durst zu. Aus dem Durst als Ur¬ 
sache usw. usw. (= 2) . . . Auf solche Art kommt der Ur¬ 
sprung der ganzen Masse des Leidens zu stände. 

5. Bei dem, ihr Bhikkhus, der das Schädliche an den 

*) Die Hss. schwanken Mer zwischen palisajjeyya , palisatthejja und 
palipaUhcyya. Die Erklärung des Kommentars (II. 108 3 ) ist sodheyya. 

Es handelt sich offenbar um das Abschndden der wilden Triebe. 
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Dingen, die mit den Fesseln Zusammenhängen, im Auge hat, 
wird der Durst aufgehoben. Aus der Aufhebung des Durstes 
folgt Aufhebung des Erfassens usw. usw. {-= 53. 5) . . . Auf 
solche Art kommt die Aufhebung der ganzen Masse des Lei¬ 
dens zu stände. 

6. Gerade so, ihr Bhikkhus, wie wenn da ein junger Baum 
stünde und (wie wenn) da ein Mann herbeikämc mit Spaten 
und Korb, und er schnitte den Baum an der Wurzel ab; 
dann, nachdem er den Baum an der Wurzel abgeschnitten, 
grübe er ihn aus, und nachdem er ihn ausgegraben, nähme er 
die Wurzeln heraus, sogar noch die von der Stärke eines Bart¬ 
grashalmes; dann zerschnitte er den Baum in einzelne Stücke, 
und nachdem er ihn in einzelne Stücke zerschnitten, spaltete 
er diese, und nachdem er sie gespalten, verwandelte er sie in 
lauter Spähne; nachdem er sie in lauter Spähne verwandelt, 
trocknete er diese an Wind und Sonne, und nachdem er sie 
an Wind und Sonne getrocknet, verbräunte er sie mit Feuer; 
nachdem er sie verbrannt, verwandelte er sie in Ruß, und 
nachdem er sie in Ruß verwandelt, verstreute er diesen in 
heftigem Wind oder ließe ihn von einem Fluß mit starker 
Strömung forttreiben: auf solche Art, ihr Bhikkhus, würde 
ja der junge Baum seiner Wurzeln beraubt sein, ausgerodet 1 ) 
und vernichtet, so daß er künftighin nimmer wieder entstehen 
könnte. 

7. Ganz ebenso, ihr Bhikkhus, wird bei dem, der das 
Schädliche an den Dingen, die mit den Fesseln Zusammen¬ 
hängen, Im Auge hat, der Durst aufgehoben. Aus der Auf¬ 
hebung des Durstes folgt Aufhebung des Erfassens usw. usw. 
(— 5) . . . Auf solche Art kommt die Aufhebung der ganzen 
Masse des Leidens zu stände." 

Sutta T 58. Name undTporm 

«• 

1. Ort der Begebenheit: Sävatthi. 

2. Bei dem, ihr Bhikkhus, der das Annehmliche an den 
Dingen, die mit den Fesseln Zusammenhängen, im Auge 
hat, tritt Name und Form in die Erscheinung. Aus Name 


x ) P. tälavatthukata .. S. die Note zu 12. 35. 15. 
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und Form als Ursache entstehen die sechs Sinn es her eiche 
usw. usw. (= 1.3) .. . Auf solche Art kommt der Ursprung 
der ranzen Masse des Leidens zu stände. 

3. Gerade so, ihr Bhikkhus, wie wenn da ein großer Baum 
stünde. Die Wurzeln, die nach unten laufen, und die nach 
den Seiten laufen, sic alle führen ihm nach oben Saft zu: auf 
solche Art, ihr Bhikkhus, würde ja der grosse Baum, weil er daran 
Nahrimgsstoff und Stoff zum Erfassen hat, lange, lange Zeit 
bestehen. 

4. Ganz ebenso, ihr Bhikkhus, tritt bei dem, der das 
Annehmliche an den Dingen, die mit den Fesseln Zusammen¬ 
hängen, im Auge hat, Name und Form in die Erscheinung. 
Aus Name und Form als Ursache entstehen die sechs Sinnes- 
bereiche usw. usw. (= 1) . . . Auf solche Art kommt der Ur¬ 
sprung der ganzen Masse des Leidens zu stände. 

5. Bei dem, ihr Bhikkhus, der das Schädliche an den 
Dingen, die mit den Fesseln Zusammenhängen, im Auge hat, 
tritt Name und Form nicht in die Erscheinung. Aus der Auf¬ 
hebung von Name und Form folgt Aufhebung der sechs Sinnes¬ 
bereiche usw. usw. (= 1.4). . .Auf solche Art kommt die 
Aufhebung der ganzen Masse des Leidens zu stände. 

G. Gerade so, ihr Bhikkhus, wie wenn da ein großer 
Baum stünde, und (wie wenn) da ein Mann herbeikäme mit 
Spaten und Korb usw. usw. (= 55. G) . . . Auf solche Art, 
ihr Bhikkhus, würde ja der große Baum seiner Wurzeln be¬ 
raubt sein, ausgerodet und vernichtet, so daß er künftighin 
nimmer wieder entstehen könnte. 

7. Ganz ebenso, ihr Bhikkhus, tritt bei dem, der das 
Schädliche an den Dingen, die mit den Fesseln Zusammenhängen, 
im Auge hat, Name und Form nicht in die Erscheinung. Aus 
der Aufhebung von Name und Form folgt Aufhebung der 
sechs Sinnesbereiche usw. usw. (= 1. 4) . . . Auf solche Art 
kommt die Aufhebung der ganzen Masse des Leidens zu 
stände/ 4 

Sutta 59. Bewußtsein 

Das Sutta lautet dem vorhergehenden vollständig gleich, nur daß statt 
„Name und Form“ (näuiarüpa) das vorhergehende Glied der Nidänakette 
viiitiäna „Bewußtsein“ eingesetzt ist. 
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Mudras auf Bnli; Handhabungen der Frlcstcr. Zeichnungen 
von Tyra de Klccn. Text vonP.de Kat Angclino. Folkwang-Vcrlag. 
Hagen und Darmstadt 1923. 

Bei den Veröffentlichungen des Follavang-Verlages ist man aller¬ 
hand Merkwürdigkeiten gewöhnt. Hier liegt das Seltsame Im Stoffe selbst, 
in zweiter Linie aber auch in der Art seiner Behandlung. Als das Wesent¬ 
lichste und sicher auch Deutlichste im vorliegenden Buche, das als 15. 
Band der Schriftenreihe „Kulturen der Erde** erscheint, dürfen die mit 
vollem Rechte auch auf dem Titelblatte zuerst genannten Zeichnungen 
gelten. Sic rühren von einer schwedischen Malerin her, deren innere An¬ 
teilnahme an dem Gegenstand, in dessen Dienst sic ihr Können stellte, 
klar ersichtlich wird. Den Bildtafeln gehen als Abschluß des Textteiles 
7 Seiten voran unter der Aufschrift: Balische Maut ras, Mitteilungen von 
R. Ng. Purpatjaraka. Zur Sache selbst bringt dieser kurze Abschnitt 
verhältnismäßig ungleich mehr als der lange erste Teil p. 7—62, dessen 
Verfasser, wie oben zu sehen ist, allein auf dem Titelblatt genannt ist. 
Purpatjaraka ist, wie wir aus der Einleitung erfahren, Hilfslehrer für Java¬ 
nisch an der Leidener Universität; er war früher im archäologischen Dienst 
von Niedcrländisch-lndicn beschäftigt, wo de Kat Angelino als Rcgierungs- 
beamter wirkte. 

Bei solchem Zusammenarbeiten hätte man füglich als Resultat er¬ 
warten dürfen, daß entweder dem Leser eine halbwegs abgerundete, zur 
Klarheit sielt durchringendc Führung geboten würde oder daß man mit 
der Veröffentlichung solange wartete, bis durch die mit einiger Umsicht 
gewiß erreichbaren Erkundungen an Ort und Stelle und durch die Bei- 
ziehung fachkundiger Gelehrter ein solches Ergebnis zu erzielen war. Gar 
solche Eile hatte es mit der Behandlung dieser speziellen Dinge denn doch 
nicht, und eine geduldige Nachprüfung hätte ergeben, in wieweit die Er¬ 
wartung berechtigt ist, daß „durch die Belebung dieser alten Lehre 
die Balisclicn Priester wieder zu wahren Führern ihres Volkes erzogen 
werden können“ (p. 61). Mit der „Schönheit der heute noch verborgenen 
Lehre“ hat es eine eigene Bewandtnis: wir stellen mitten im Tantrismus, 
•der mit seiner Mystik, seinem Zaubcrkult und seinen Lehren von der Wunder¬ 
kraft der Bannsilben und Fingerposen im Großen und Ganzen uns nichts 
weniger als erquicklich anmutet. Freilich bleibt die Feststellung außer¬ 
ordentlich lehrreich — und dies ist ein Verdienst der vorliegenden Publi¬ 
kation —, daß die kleine Insel Bali, wo im Gegensatz zu dem vom Islam 
bezwungenen Java die vorderindische Überlieferung sich nicht verschütten 
ließ, neben vielem anderen in den Dienst des normalen religiösen Denkens 
gestellten Material auch diesen Tantrismus in die Gegenwart hcriib errettete; 
schon die so lückenhafte Belehrung, die aus dem Buche quillt, zeigt wichtige 
Parallelen zu den indischen Elementen, wie sic sich z. B. in Tibet und 
{was minder bekannt) in Japan zäh behaupten. 

ZcltechrKt fllr BuddiiBmuu 
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In der Gesamtanlage wie im Einzelnen bedarf der erläuternde Text, 
der überdies unter einer oft sträflich mechanischen Übertragung aus dem 
Holländischen zu leiden hat (cf. die naiven Bemerkungen p. 67 unten und 
die Versmaßbeiienmmgcn p. 60 u. 65, weiter die gewiß nötige Parenthesen* 
Erklärung des Wortes »Studium* durch Untersuchungen! p. 65), der Durch' 
arbcitimg und Ergänzung. Nur ein kleines Beispiel: Der p. 66 ft genannte 
Kultgegenstand Kavaca wird als „Panzer“ in Übersetzung des mit Frage¬ 
zeichen versehenen Sanskrit-Wortes bezeichnet. Dieses gar nicht anzu- 
zwcifelnde Wort hat aber auch die übertragene Bedeutung der Panzerung 
gegen böse Einflüsse, wie sie z. B. durch Spruchbänder erzielt wird, und 
damit ist der Zusammenhang mit dem sonst hier behandelten Stoff zwang¬ 
los gegeben. L. Scherman. 

The Auf/ami Nacjas. Wish sonn* not cs on neirjliliouring tribci. 
By J. H. Hutton. Published by direction of the Assam Administration. 
London, Macmillaii & Co., 1921. XV, 480 p; 4 Karten, 1 färb. Titelbild, 
41 Tafeln. 

Die letzten beiden Jahrzehnte haben in der systematischen Behand¬ 
lung der indischen Archäologie mul Ethnographie seitens der britischen 
Regierungsbehörden ganz erhebliche Fortschritte gezeitigt. Auch der 
hinterindische Teil des Reiches, der früher recht stiefmütterlich berück¬ 
sichtigt war, kommt jetzt mehr zu seinem Rechte. Der vorliegende Band 
darf als eine der besten Arbeiten in der stattlichen Reihe der Monogra¬ 
phien bezeichnet werden, die ein zusanimenfassendes Bild der Völkerkunde 
von Assam zu entwerfen sich zur Aufgabe gestellt haben. Der größere 
Umfang des Hutton'schen Bandes erklärt sich schon äußerlich durch die 
Tatsache, daß dicAugami die höchste Volkszahl unter den bisher statistisch 
aufgenommenen Nagn-Stämmen erreichen. Der Zensus von 1911 verzeich¬ 
net 39 803 Individuen; sie wohnen in dem nördlich des Staates Manipur 
gelegenen Teil des Naga-Hill Distriktes. Der Hauptort und Regierungs¬ 
sitz ist Kohima. Gerade weil dieser Stamm zu den am leichtesten zugäng¬ 
lichen und verhältnismäßig bekanntesten gehört, ist die Beschreibung und 
Erforschung seines Kulturstandes sehr an der Zeit; denn seinem typischen 
Gepräge drohen von allen Seiten nivellierende Einflüsse: der birmanische 
vom östlichen Nachbargebicte, der viel mächtigere assamesisch-indische 
in der allernächsten Umgebung und von Westen lier, und schließlich die 
europäische Einwirkung, wie sie sich in Handelsverkehr, Missionen usw. 
verkörpert. Die Abgeschlossenheit der Naga-Wohnsitze hat sich lange 
als wirksames Bollwerk dem Abbröckeln der Stammessitten entgegenge¬ 
stellt, und so ist noch ein höchst beachtenswerter Bestand originalen 
Kulturgutes erhalten, aus dem sich manche Fäden entwirren lassen, die 
zu anderen Völkern des südöstlichen Asien hinführen. Es gereicht darum 
dem Verfasser zum Verdienste, daß er über die gewissenhafte Bearbeitung 
des die Angami betreffenden Materials Iiinausgegangen ist, indem er bei 
so wichtigen Fragen wie Totemismus, Orientierung von Häusern und Grä- 
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hern, Aufstellung von Monolithen u. a. m. zu Vergleichen mit den Nach- 
barstämmen Anlaß nimmt, auf die ein eigener Anhang noch etwas näher 
eingeht. 

Stellt man die Üb erlief er ungern der Naga über Herkunft und Wan¬ 
derung zusammen, so sieht man sich in der Annahme bestärkt, daß wir 
keine einheitliche Vollcsmasse vor uns haben, ob sie auch sprachlich ins¬ 
gesamt ungeachtet einschneidender Diaiektvcrschiedenhcitcn der tibeto- 
birmauischcn Familie zugehören. Wie weit die Vermutungen, frühere 
Wohnsitze ain Meer suchen zu dürfen, durch die ausgesprochene Bevor¬ 
zugung von Muschelsclitnuck eine Stütze erhalten, ist recht fraglich; aber 
ich möchte in diesem Zusammenhänge erwähnen, daß sich unter den im 
hiesigen Museum vorhandenen Naga-Schmitcksachcn an Ohrpflöcken der 
Borduaria (Distr. Lakhinipur) die Zusammenstellung einer flachen Muschel- 
scheibc mit einer aufgelegten, aus Schildpatt ausgeschnittenen Rosette 
findet, eine Technik, die sonst nur aus bestimmten Teilen Ozeaniens be¬ 
kannt ist. Auch andere Eigenheiten weisen nach derselben Richtung: 
Hutton hebt die Terrasscn-Anlage der Reisfelder hervor, die sonst den 
Bergvölkern Hinterindiens und selbst den übrigen Naga-Stämmen fremd 
ist; sie hat aber ihre Parallele bei den Igoroten auf Luzon. Mit den Dajak 
auf Borneo haben sic nicht nur die Kopfjagd, sondern auch physische 
Züge gemeinsam. 

Der Angami-Naga ist eine für jene Bergzonc stattliche Erscheinung; 
die Größe erreicht häufig 170—ISO cm. Der Gesichtsausdruck wechselt 
vom schlitzäugigen, plattnasigen Mongolentyp bis zum feingeschnittenen 
Profil sogenannter arischer Prägung. 

Ein belangreiches Kapitel ist die Tracht — trotz des minimalen 
Aufwandes an Kleidungsstücken. Die Hauptsache ist der Körperschmuck 
mul zwar in erster Linie der für den Mann; denn die Weiblichkeit ist im 
Gegensätze zu den meisten hinterlndischcn Bergstämmen, die gerade in 
den farbenreichen Gewändern und in dem vielfältig abgewandelten 
Schmuck bei den Frauen die Stammeszugehörigkeit am schärfsten ab- 
grenzeu, recht ungünstig bedacht. Ein kurzer Rock um die Hüften, etliche 
Halsketten aus Glas-, Stein- oder Knochenperlen, ein paar Armreife — das 
ist alles. Umso erstaunlicher ist die Mannigfaltigkeit in Farben, Aus¬ 
stattung und Zweckbestimmung des Männerschmuckes. Die grüßte Rolle 
spielt weiß,schwarz oder hochrot gefärbtes Ziegenhaar; in langen Büscheln 
hängt cs an Arm- und Faßreifen, an den aufgebogenen Holzschwanzstücken 
der Tanztracht und an den Tragbändern der Brustschilde, die aus Holz 
geschnitten und reihenweise mit kurzem Ziegenhaar in der erwähnten 
Farbenzusammenstellung und mit Kauri-Schnecken bedeckt sind; es um¬ 
randet die mit schillernden Prachtkäferfiiigeln gezierten Ohrpflöcke und 
hängt in Strähnen von ihnen hernieder; die Speerschäfte sind mit kurz 
geschorenen Haarborsten wie mit Plüsch umhüllt. Merkwürdig ist, daß 
Art und Farbcnstellung der Schmuckstücke von kriegerischen Erfolgen 
oder kultischen Leistungen des Trägers nbhängen. 
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Das Illustrationsniaterial ist reich, die Ausführung durchweg gut; 
sorgsam gewählte Abbildungen von Haus typen zeigen, welchen Wert 
durch Wohlhabenheit oder Ansehen hervorragende Naga auf Ausschmfi- 
ckung der Eingangsfront mit Büffelschädeln, Schnitzwerk und Zeichnungen 
legen. Wie zäh sie daran festhalten, haben mir ganz ähnliche Verzierungen 
an Häusern von Dorfobinännern bei ausgewanderten Sengkadong-Naga 
am oberen Chindwin auf birmanischem Boden bewiesen. 

In längeren Abschnitten hat der Verfasser die Religion (einen Geister- 
kult ohne Idole), die Feste und Bräuche besprochen. Der Kopfjagd liegt 
nicht nur kriegerischer Ehrgeiz, Rache und Siegerstolz zu Grunde, sondern 
auch der bekanntermaßen weitverbreitete Glaube an die zauberkräftige 
Wirkung des Menschcnfleisches gegen schädliche Einflüsse und zur Er¬ 
zielung guter Ernten. In der Beurteilung vieler Menschenopfersitten wird 
man gut tun, nach ähnlichen Erklärungen zu suchen. 

Eine Schrift besitzen die Naga nicht, wohl aber die Legende von 
der unter recht grotesken Umständen in Verlust geratenen Schreibkunst, 
wie ich sie in meinem Irrawaddy-Bucli ziemlich weit verfolgen konnte, 
ohne damit, wie mir Heine-Gcldems Besprechung zeigt, den dankbaren 
Stoff ausgeschöpft zu haben. Den Mangel an Schrift ersetzt eine ausge- 
biidctc Zeichensprache; Kriegsansagen und ähnliche Botschaften werden 
durch symbolische Sendungen wie Kohlensttickchen. Pfefferschoten etc., 
von Dorf zu Dorf geschickt. Ähnlicher Briefchen bedienen sich auch die 
Abor, ein den Naga sprachlich und kulturell nahestehendes Volk nördlich 
der Assam-Grenze am Dihang-Brahmaputra; auch hiervon habe ich unserem 
Museum manches Belegstückchen ztifiihren können. 

Der sexuelle Verkehr ist, wie wir das aut gleicher Zivilisationsstufe 
in Hinterindien häufig bemerken, für die Zeit vor der Ehe außerordentlich 
tolerant. Die natürlichen Folgen der als selbstverständlich betrachteten 
Sitte aber sind verpönt, womit zugleich die übrigens ohne Weiteres zuge¬ 
gebene Verwendung von Abortivmittcln festgestellt ist. Kindstütung wird 
im Geheimen sicher geübt, wenn sie auch abgeleugnet wird. 

Daß Hutton sein reiches Wissen und seine Erfahrung auch weiter 
in den Dienst dieser völkerkundlichen Untersuchungen stellt, kann mit 
besonderer Befriedigung aus einem inzwischen erschienenen neuen Bande 
entnommen werden, in dem J. P. Mills die Lhota-Nnga behandelt. Dieser 
Autor hat die Anregung zu seinem Buche von Hutton empfangen, der durch 
Anmerkungen und die überaus geschickt zusammenfassende Einleitung 
eine ergiebige Mitarbeit entfaltet hat. L. Scherman. 

Der lligveda. Übersetzt und erläutert von Karl F. Gel du er. Erster 
Teil. Erster bis vierter Liederkreis. Quellen der Religions-Geschichte. 
Gruppe 7: Indische Religionen. Göttingen, Vandenhoeck und Ruprecht. 
Leipzig, J, C. Hitirichs'sche Buchhandlung 1023. 

Der Hinweis auf eine neue Rigvedaübersctzung bedarf auch in einer 
Zeitschrift, die den Dingen des Buddhismus gewidmet ist, keiner besonderen 
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Begründung. War cs doch Karl F. Gel du er — denn ihm verdanken wir 
den vorläufig ersten Band dieser neuen Übertragung! —, der seit den 
„Vcdischen Studien“ (1889) Immer wieder aufs nachdrücklichste die Fäden 
aufgezeigt hat, mit denen die gesamten Leben Säuberungen der rgvcdischen 
Zeit an die des späteren Indien geknüpft sind. Und auch dem Verständnis 
und der Deutung des Buddhismus kommt deshalb solche Fragestellung, 
mittelbar wenigstens, nicht selten zugute. Aber cs bleibe einmal ganz da¬ 
hingestellt, ob diese Fäden so straff gespannt seien oder lockerer, Geldners 
unbestrittenes Verdienst ist es jedenfalls, daß er Menschen und Dinge des 
Rigveda aus den doch ziemlich nebelhaften Gelände» einer mehr oder 
minder indogermanischen Betrachtung weggenomincn und sie auf den 
sicheren Boden einer genau zu bestimmenden geschichtlichen Sphäre 
gesetzt hat, wo sic uns nun dank seiner feinen Einfühlung und künstlerisch 
nachschaffeudcn Gestaltung wahrhaft lebendig werden: Fürsten und reiche 
Opferherren, streitbare Recken und edle Frauen, und im Mittelpunkt das 
Opfer, verwaltet und dargebracht von Priestern, welche nach ihrer Weise 
die Beziehungen zu den in mannigfachen Bildern erscheinenden Göttern 
pflegen. All dem Farbe und Stimme des Lebens gegeben zu haben, das 
ist, gegenüber den Übersetzungen Ludwigs und Graßmanns und anderer, 
als Geldners historische Leistung zu bewerten. 

Die Art, wie dabei die gesamten Gegenstände der philologischen 
Technik mit hoher Kennerschaft und eingehender Sorgfalt behandelt 
werden, zeugt erneut von der Meisterschaft Geldners in den sprachlichen 
Problemen des Rig-Tcxtes. Gedankt sei ihm deshalb herzlich für diesen, 
ersten Band! Mögen die beiden anderen rascli folgen! 

Walther Wüst. 

Mrs. Itliyds Davids „Old Crccds and now Needs“, London, 
Fisher Unwin 1923. 

Das religiöse Bedürfnis ist heute stärker denn je. Als Rückschlag 
gegen die materialistisch-naturalistische Anschauung des 19. Jahrhunderts 
und begünstigt durch die philosophische Selbstbetrachtung, die uns eine 
Beschäftigung mit dem Buddhismus unfehlbar gibt, hat sich in neuerer 
Zeit eine kräftige Bildung und Entwicklung moderner Weltanschauungen 
durchgesetzt. Dieses Verlangen nach dem neuen Ideal, unser Wille zum 
Glauben, wird vornehmlich durch zweierlei charakterisiert: einmal durch 
ein weiteres Ausgreifen unseres Denkens ins Kosmische (aber nicht nur von 
der „reinen Vernunft” allein bestimmt), und zweitens durch eine größere 
Konzentration auf unser eigenes Selbst, eine Besinnung auf die Tiefen 
unserer Seele, die uns einen Mikrokosmus von einer Weite und Bedeutung 
enthüllt, wie wir uns ihn bei oberflächlichem Leben und Denken nie träu¬ 
men lassen könnten. Hier tut sich uns eine eigene Welt des Willens auf, 
die uns das Trügerische der Auffassung „die Seele ist eine Funktion des 
Körpers“ aufdrüngt, und uns vielmehr die Fragen der Psychophysik von 
dem Standpunkt „Warum hat die Seele einen Körper?“ betrachten lehrt. 
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Leider fehlt es uns immer noch an genügender Konzentration, an 
geklärtem Denken, an unvoreingenommenem Urteil, um einen derartigen 
neuen Glauben zu begründen, der der Menschheit, oder wenigstens uns 
modernen Menschen als Gesamtheit wieder Befriedigung, Kraft, Hoffnung 
und Lebensfreude gibt. Einige wenige sind diesem Ideale nahe, aber die 
j n so tiefes Elend versunkene europäische Kultur muß doch noch ganz 
andere Wecker und Mahner haben, um den Ruf ,,Folget mir nach“ ver¬ 
stehen zu können. 

Einen nicht geringen Beitrag zur Lösung dieser Frage, zur histo¬ 
rischen Orientierung über die Frage der Bedürfnisse der Modernen im Ver¬ 
hältnisse zu dem, was uns die älteren Religionen bieten, hat uns fürs. Rhys 
Davids in ihrem Buche „Alter Glaube und neue Bedürfnisse“ (Old Crccds 
and new Needs, London, Fisher Umvin, FJ23) geliefert, aus dem wir in 
kurzem die Hauptgedanken hervorheben wollen. 

Die unermüdliche Forscherin auf dem Gebiete des Buddhismus hat 
ihr Büchlein mit offenem Herzen geschrieben. Die verschiedenen Seiten des 
Verhältnisses zwischen Gott und Mensch, d. h. die religiösen Systeme, 
werden durch die vier auserwäliltcn Vertreter dur >ug. Weltreligioncn er¬ 
läutert. Darauf folgen zeitlich jüngere Vertreter „alten“ Glaubens, die 
auch jetzt noch gewissen Einfluß auf die Bildung „neuen“ Glaubens aus¬ 
üben, wie Bahaismus, ßrahmo-sninäj, Christliche Wissenschaft, Positivis- 
mus. Das letzte Kapitel beschäftigt sich ausschließlich mit den neuen 
Bedürfnissen und deren Befriedigung. 

Die Analyse der älteren Religionen, unter denen besonders dem 
Buddhismus eine hervorragende Stellung eingeräumt wird, geschieht in 
historischer und psychologischer Weise, welch letztere besonders wichtig 
ist, da sie das wiedereutdcckt, was die Geschichte der Glaubensanschau- 
ungen verdunkelt hat, und dessen Auffindung so nötig ist, um dem Gründer 
dieses oder jenes Rcligioiissystemes volle Würdigung zuteil werden zu 
lassen. Gerade diese menschliche Seite bringt die Verfasserin sehr fein¬ 
sinnig zur Geltung, besonders da, wo es sich um die reine Lehre des Bud¬ 
dha handelt, die ja in ihrer Aufzeichnung von Formeln und Floskeln fast 
erstickt ist. Sie 2 eigt, daß diese stereotypen, immer wiederkehrenden 
Phrasen des Pali Kanons ein spätes Produkt der dogmatisierenden Periode 
sind. Wir aber müssen uns bemühen, durch all dieses Ranken- und Blätter¬ 
werk hindurch an den Stamm der Worte des Meisters zu dringen. 

Es wird daher auch das historische Milieu der Rcligionsstifter nicht 
außer Acht gelassen, und dabei darauf hingewiesen, daß sich die Menschen 
als solche auch damals schon so benommen haben wie jetzt, und daß ihr 
Naturell von dem unsrigen nicht verschieden war. 

Eine große Zahl tiefer Gedanken und richtiger Argumente, die an 
sich selbstverständlich erscheinen, aber so oft vergessen werden, zeichnet 
das Buch aus, so z. B. dieses, daß „eine negative Lehre die Bedürfnisse 
der Welt zu keiner Zeit und an keinem Orte befriedigen kann“. 

Sehr klar zeigt die Verfasserin, wie Peter und Paul die alttestament- 
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Jiclie Lehre vom Gnadenopfer anstelle der reinen Botschaft der christlichen 
Liebe gesetzt haben und so von vornherein den Grundgedanken des Chri¬ 
stentums untergruben (S. 149 ff.)* Sie ist auch der Meinung» daß Indien 
eine große Rolle bei der Bildung eines neuen geistigen Lebens zufajlen wird, 
wie Indien von jeher die Quelle hervorragender seelischer Erneuerung ge¬ 
wesen ist (S. 169). Das grüßte Hindernis zur Bildung dieses neuen Glaubens 
ist die moderne Ansicht von dem Verhältnis von Körper und Geist: wir 
sind nicht Körper plus Geist, sondern Seelen, Individuen, Persönlich¬ 
keiten, mit den beiden Agcnticn Geist und Körper. 

Das Budi gipfelt in dem Kapitel über die neuen Bedürfnisse, welche 
aus dem erweiterten Gesichtskreis des Geistes lierauswachsen, wie derselbe 
sich eine erweiterte Anschauung des Weltalls und der Evolution aneignet. 
Es ist das neue Licht, das in der Ferne, und zwar in uns selbst scheint, 
welches uns auf unserer Suche nach einem neuen Lebensgehalt führen 
soll: „Wenn wir beständig zurückblicken sollen auf die Bilder, die wir in 
heiligen Schriften vergangener Welten mit vergangenem Glauben haben, 
so werden wir nicht, so können wir nicht weiterdringen, um das neue Licht 
zu begrüßen, so können wir unter uns nicht den Keim des lieblichen Kindes 
nähren, welches eines Tages geboren werden mag und, als Mann weiser 
als wir, alle Menschen nach sich ziehen soll 4 *' (S. 26). 

Der künftige Glaube soll seinen Mittelpunkt in Gott als Liebe, und 
noch mehr in Gott als Licht (d. h. Erleuchtung) haben. So sagt die Ver¬ 
fasserin auf S. 154: „Der Wille der Weit hat fortwährend gekämpft, aber 
Immer hindert ihn Unwissenheit (wenn aucli nicht Unwissenheit allein). 
Er weiß nicht genug, um mit Einsicht zu kämpfen. Er ringt im Dunkel 
und sieht nicht weit. Das neue Gebot muß uns Licht zugleich mit Liebe 
geben“. Der neue Glaube, wie sie ihn darstcllt, ist zweifellos und mit Recht 
von buddhistischer Auffassung beeinflußt, welche Insofern der am meisten 
fortgeschrittene alte Glaube ist, als sie unser irdisches Leben gerechter 
als alle andern Religionen als eine karmatische Phase unserer persönlichen 
Entwicklung ansieht. Mit aller Entschiedenheit weist sie die christliche 
als die allein selig machende ab, die uns noch in Zukunft helfen könnte. 
Neue Helfer oder Heilbringer werden die Menschheit beständig höher 
leiten, zum Leben und zum Licht. 

Wie alle Religion letzten Endes aus dem Problem des Todes ent¬ 
springt und sich um dieses kristallisiert, so sieht auch Mrs. Rliys Davids 
die GrimdrYagen des neuen Glaubens enthalten in dem Bedürfnisse, mehr 
über dieses große Mysterium zu wissen: „Es soll uns einer sagen, der mehr 
weiß als w r ir wissen, wohin wir gehen, wenn wir durch den Tod eingchcn 
zu neuem Leben, und woher wir kamen, als wir durch den Tod eingingen 
zu diesem Leben, und wohin wir gehen, wenn wir im künftigen Leben durch 
den Tod gclicn“ (S. 184). Aber dazu gehört die Voraussetzung, daß wir mehr 
wissen müssen über die Art und Weise, wie wir dieses Wissen erreichen 
können, wie das neue Leben und der neue Glaube unser jetziges Leben be¬ 
einflussen können. Hier stoßen wir auf die Tatsache, daß wir durch den 
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beständigen „Willen zum Wissen“ (und wir können hinzufügen „Willen 
zum Glauben“) allmählich immer mehr das rechte Leben erkennen und 
leben werden. Wie die Verfasserin an anderer Stelle geschrieben hat: 
„Können wir einen Augenblick daran zweifeln, daß die Erde das nicht er¬ 
reichen sollte, wonach sic so ernstlich, so mächtig verlangt; was sic so un¬ 
ablässig, von heiliger Glut angefeuert und genährt, wissen möchte?“ (The 
Quest Review Jan. 1923, S. 199). So sagt sie auch hier: „Wir haben keine 
Ahnung, was wir nicht noch alles wissen können, wenn sich die Besten zu 
gemeinsamer Handlung zusammentun“ (S. 189), und in diesem Sinne schließt 
sie: „Lassen wir unseren Willen diese große Erleuchtung unserer Dunkel¬ 
heit wünschen wollen, so daß uns schließlich Phantasie und Wille auf den 
Weg der Erkenntnis führen; und wir werden das Licht In dem Maße emp¬ 
fangen, in dem wir solche Liebe haben, daß wir des Lichtes würdig sind“ 
(Seite 192). W. Stede. 

Die buddhistische Spiilantike in Mittelasien. A. von Le Coq, 
Berlin, Dietrich Reimer Verlag. 

Seit einem Menschenalter steht die Erforschung Ost-Turkestans im 
Mittelpunkt aller auf die Aufhellung der Vergangenheit der Länder des 
Fernen Ostens gerichteten Bestrebungen. Mit vollem Recht, denn selten 
haben Grabungen so reiche und iür die Kenntnis der Geschichte so vieler 
Länder gleicherweise bedeutsame Resultate gezeitigt als die Reisen nach den 
Ruincnstätten Zcntralasiens und die Auswertung der dort gemachten Funde. 

Unter den Expeditionen, welche dem Wüstensande Ost-Turkestans 
einzigartige Denkmäler alter Zeiten entrissen, nehmen diejenigen eine 
hervorragende Stellung ein, welche im Aul trage der Preußischen Regierung 
ausgeführt wurden. Vier derartige Reisen wurden in den Jahren 1902—14 
unternommen, die erste von Prof. Grünwedei und Dr. Huth, die übrigen 
von Prof. v. Lc Coq, darunter die dritte in Gemeinschaft mit Prof. Grün- 
v/cdcJ. Die Ergebnisse derselben, deren Ziel die Oase Turf an oder in der 
weiteren Umgebung jenes Ortes gelegene Ortschaften Chinesisch-Turkc- 
stans waren, sind von außerordentlicher Mannigfaltigkeit und Tragweite 
gewesen. Man entdeckte, daß in diesen unwirtliehen Gegenden, wo jetzt 
nur türkische Nomaden hausen, früher eine hochentwickelte Kultur hei¬ 
misch war, daß hier volkreiche Städte lagen, in denen sich die Kunst zu 
eigenartiger Blüte entfaltete. Wandgemälde und Skulpturen, Hand- 
schriftenfragmente und andere Funde ermöglichen es uns heute, uns ein 
Bild zu machen von dem Zustand der Gesittung, die einst hier geherrscht. 
Die kostbaren Reste einer stolzen Vergangenheit, die zähe deutsche 
Forscherarbeit der Zerstörung durch die Witterung und dem Vandalismus 
räuberischer Horden entriß, zieren heute die Räume des Berliner Vülkcr- 
kundc-Muscums. Während bisher nur ein Teil der gehobenen Schätze dein 
Publikum zugänglich gemacht werden konnte, ist man jetzt damit be¬ 
schäftigt, das prachtvolle Material in einigen weiteren Sälen aufzustellcn 
und dadurch der Öffentlichkeit zu erschließen, die hoffentlich diesen, in der 
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Welt ei nzigdast dien (len Sammlungen die gebührende Aufmerksamkeit 
schenken wird. 

in einer Reihe von Publikationen haben die Teilnehmer an den 
Expeditionen und andere Gelehrte den Ertrag der Reisen wissenschaftlich 
durchforscht und gewürdigt. Einen wervollen Beitrag auf diesem Gebiete 
stellt das neue Werk von Prof. A. von Le Coq „Die buddhistische Spät- 
antike Mittelasiens“ (Berlin, Dietrich Reimer) dar, das im Ganzen auf viet 
große, rcichillustricrte Bände berechnet ist, von denen der erste, der Plastik 
gewidmete, soeben erschienen. Das vorliegende, mustergültig ausgestattete 
Buch bietet auf 45 vorzüglich hcrgestelltcn Tafeln Stein- und Holz-Skulp- 
turen in ausgezeichneten Reproduktionen. Ein knapper Textteil erläutert 
die Abbildungen und gibt eine willkommene Einführung in die Geographie 
und Geschichte des Landes. Eine chronologische Tabelle, zwei Karten 
und einige kleine Illustrationen im Text erleichtern das Verständnis in 
glücklicher Weise. 

Die in Ost-Turkestan gefundenen Plastiken gehören durchweg der 
religiösen Kunst an und zwar stellen sie Persönlichkeiten und Szenen aus 
der buddhistischen Lcgcndcnwclt dar. Wie Grünwedel gezeigt hat, beruht 
diese Kunst auf der ausgehenden Antike, weshalb sic v. Le Coq als die 
„buddhistische Spätantikc Mittelasiens“ bezeichnet. Um diese Abhängig¬ 
keit der buddhistischen Skulpturen von antiken Vorbildern verständlich 
zu machen, hat sich der Verfasser nicht darauf beschränkt, die in TurFan 
gefundenen Kunstwerke abzubilden und zu erläutern, sondern hat ihnen 
Reproduktionen von Werken der gräko-buddhistischcii Kunst Gandhäras 
(Ost-Afghanistan) vorausgeschickt, welche dartun, in welcher Weise der 
Formenschatz der Hellenen buddhistisch umgedcutet wurde. Es ist unge¬ 
mein reizvoll zu sehen, was die Buddhisten nach griechischem Muster ge¬ 
schaffen, in weicher Weise sie diese für ihre Zwecke benutzt und verändert 
haben. Die Typen des stehenden Bodhisattva, welche die Reihe der Ab¬ 
bildungen des Werkes eröffnen, tragen durchaus spätantiken Stempel, doch 
ist der Schmuck schon typisch indisch und der „Krobylos“, der aufge- 
bttndenc Haarschopf, der uns auf antiken Biiddntckcn so häufig entgegen¬ 
tritt, ist zum Uschnischa, zu dem merkwürdigen Auswuchs auf dem Kopf 
des Buddha, geworden. Pantschika, der Gott des Reichtums, ein bär¬ 
tiger Greis mit einem Knüblein auf der linken Schulter (Tafel 17) gemahnt 
sofort an Herakles mit dem Bacchus-Knaben; der aitsreiteudc Bodhi¬ 
sattva auf derselben Tafel wird von Le Coq zu dem „Ausritt des Justi- 
nian“ auf einem Elfcnbeinrciicf der Casa Barbcrini in Rom in Verbindung 
gesetzt usw. Von Interesse ist cs, dann weiter zu beobachten, in welcher 
Weise die Gandhära-Kunst in Ost-Turkestan nachgcahmt wurde; Aufgabe 
der wissenschaftlichen Erforschung der Kunstgeschichte Ostasiens wird 
es in Zukunft sein, fcstzustellen, ob und in welchem Umfange die buddhis¬ 
tische Kunstübung der Chinesen von der griechisch-indischen Mischkunst 
Gandhäras beeinflußt worden ist. 

Das Le Coq'sche Werk ist dazu berufen, die Aufmerksamkeit der 
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Kunsthistoriker erneut auf diese Fragen zu richten; die schönen Repro¬ 
duktionen, die es enthalt, bieten eine vortreffliche Sammlung von Ma¬ 
terial, von welchem wir noch weitere Aufschlösse über kulturelle Beziehun¬ 
gen zwischen Abend- und Morgenland erwarten dürfen. Der Liebhaber 
wie der Gelehrte wird daher dem verdienstvollen Forscher wie dem tat 
kräftigen Verleger dafür Dank wissen, daß sie trotz der Ungunst der Zeit 
ein so bedeutsames, nach Gestalt und Inhalt gleich wertvolles Werk 
herausbrachten. H. v. Glasenapp. 

Karl Willi: Java. Buddhistische und bralmmnisnhc Architektur 
und Plastik auf Jnvn. Neue gekürzte Ausgabe mit 116 Abb. Folkwang- 
Verlag, Magen i. W. 1922. 

With’s Java-Buch tritt mit dieser Ncuausgahe in veränderter Ge¬ 
stalt auf. Nicht allein, daß das Ahbildungsmaterial um rund 40 Tafeln 
verkürzt ist, auch der Text ist bedeutend zusammengestrichen und auf 
engere Ausmaße gebracht. 

With versucht ein Bild zu geben vom Ablauf der javanischen Kunst 
während sieben Jahrhunderten (8.—15. Jahrh, n, dir.). Die Aufgabe war 
nicht leicht, denn cs handelt sich hier nicht um eine klare, einheitliche und 
ununterbrochene Entwicklung. Vielmehr setzt im 8. Jahrhundert unver¬ 
mittelt und mit ungeheurer Vehemenz eine Kunst ein, für die keine Vor¬ 
läufer im Lande gezeigt werden können. Aus diesen Angaben ist schon 
zu ersehen, daß es sich um die Übertragung von Formen handelte, die aui 
anderem Boden gewachsen und aus anderem Geist geworden sind: um 
die Verpflanzung indischer Kunst auf javanischen Boden. 

Es ist immer eines der interessantesten Schauspiele auf der Bühne 
der Menschheit, wenn eine reife Kunst mit ausgebildeten Formen an ein 
jungfräuliches, empfängliches Volk heraugebraclit wird. Wie das Neue 
aufgenommen und wiedcrgcgcbcn wird, wie das Eigene — je nach dem 
künstlerischen Gestaltungsvermögen des kolonisierten Volkes — leise 
zuerst und immer volltönender im Laufe der Zeit durchklingt, und wie 
schließlich aus dem Spiel und Widerspiel dieser Kräfte sich etwas licraus- 
kristallisiert, was als der eigene, nationale Stil dieses Volkes sich darstellt 
— solchen Problemen nachzugehen, gehurt zu den schönsten und dank¬ 
barsten Aufgaben der Kunstgeschichte. 

With ist dieser künstlerischen Fragestellung nachgegangen und über 
die in der asiatischen Kunstgeschichte noch meist übliche ikonographische 
Ausdeutung hhiausgcschrittcn. Das Kapitel des Übergangs vom indischen 
in den einheimisch-malaiischen Stil ist dem Verfasser besonders gut ge¬ 
raten. Die eingehenden Analysen ergeben hier, wie im ganzen Buch, eine 
Menge treffender Bemerkungen über das einzelne Kunstwerk. 

Einige prinzipielle Anmerkungen müssen jedoch zu With’s Arbeit 
gemacht werden. Im Kapitel „Buddha und Oiva" nimmt der Verfasser 
eine strenge Scheidung zwischen den Lehren des Buddhismus und des 
Hinduismus vor. Er fordert dann für die Plastik, je nach der Zugehörigkeit 
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zu dem einen oder andern Rcligioiissystcm, eine ebenso anschauliche Ver¬ 
schiedenheit. Die Tatsachen widersprechen. Nicht, weil es sich um einen 
Spütstil handelt, wie Witli meint, sondern weil ein Fehler im logischen 
Denken vorlicgt, wenn man auf dem formalen Feld sich geistige, also wesens¬ 
fremde Merkpfähle errichtet, um die Fülle der Erscheinungen darnach 
zu orientieren. Immer wieder kollidiert der Verfasser mit dem einzelnen 
Kunstwerk und nimmt dann Zuflucht zu rein gefühlsmäßiger Interpre¬ 
tation, die sich als Psychologie gibt. 

Der Fehler geht durch die ganze Arbeit: With muß des öfftcren 
einräumen, daß buddhistische und brahmatiische Bildwerke viel Gemein¬ 
sames in der Formgebung haben. Zugegeben, daß lokale Einflüsse eine 
Rolle gespielt haben, es muß aber Wunder nehmen, daß cs With entgangen 
zu sein scheint, wie diese ähnlichen Skulpturen aus dein Kreise der beiden 
Religionen immer der gleichen Zeit an gehören. Vom entwickhmgsgcschicht- 
iichen Standpunkt aus gesehen, ordnet sich die Menge der Phänomene 
zu einem übersichtlichen, sinnvollen Ganzen, (ich habe in diesem Falle die 
Plastik Mitteljavas vom S.—10. Jnhrh. im Auge). Daß With zu dieser 
Synthese nicht gelangen konnte, liegt vielleicht an seiner Einstellung den 
Problemen gegenüber: er glaubt mit psychologischer Ausdeutung und 
weitgehender Analyse des einzelnen Werkes alles getan. Nun ist diese 
Psychologie sehr subjektiv gefärbt, hört sich manchmal fast ekstatisch 
an. Da nun aus allen Dingen so viel herauszulescn ist als hineingclegt wurde, 
so werden diese Stellen nur Geltung haben als Zeugnis eines begeisterten 
Herzens. Zur Kennzeichnung des Stils eines Stückes oder einer Gruppe 
reichen sie nicht aus, so wenig wie die beiden gegenüber gestellten Begriffe: 

,,naturalistischer Spiritualismus“ (für die buddhistischen Skulpturen vom 
Boro Budur) und „spiritueller Naturalismus“ (für die civaitischc Plastik 
vom Dicug). Mit solchen Wortspielen ist ernsthafte und erfolgreiche Arbeit 
nicht möglich. 

Die grundsätzlichen Vorzüge des With'sclicn Buches müssen auch 
in dieser Ausgabe anerkannt werden: der Ernst, mit dem der Verfasser 
seine Aufgabe angcpackt und durchgeführt hat, die hohe Begeisterung, 
mit der jene Kunst ihn erfüllt, die Gabe der Einfühlung und der Deutung 
von Formen, die auf so ganz anderen Grundlagen basieren als Plastik und 
Architektur des Okzidents. Ludwig Bachhofer. 

Carl Einstein: Der primitive japanische Holzschnitt. Orbis 
Pictus, Bd. 16. 24 Seiten, 48 Tafeln; Ernst Wasmuth, Berlin. 

Das Abbildungsmaterial dieses Bändchens ist der ausgezeichneten 
Sammlung Straus-Negbaucr entnommen. Es ist erfreulich durch die Quali¬ 
tät der Vorbilder und durch die gute Reproduktion. 

Einstein wertet den Holzschnitt als die Kunst des aufkommenden 
Bürgertums und gefällt sich darin ein Bild der sozialen Bedingungen dieser 
Kunst zu zeichnen. „Möge man mich nicht allzu sehr schmähen, daß ich 
diese amüsante Tokugawa-Zeit lieben lernte, und betrachte man die Ein- 


2S4 


Bücherschau 


leitung nur als Zeichen eines Enthusiasmus, der seit langem fast schwär¬ 
merisches Vergnügen mir zauberte“ (S. 22). 

Einstein hat das Recht enthusiasmiert zu sein und seiner Begeisterung 
Ausdruck zu geben. Er soll aber nur nicht glauben, mit seinen Worten 
auch nur das Geringste über die Tokugav/a-Zcit oder über den primitiven 
japanischen Holzschnitt gesagt zu haben. Ludwig Bachhofcr. 

Karl With: Buddhistische Elastik in Japan bis in den Beginn 
des 0. Jahrhunderts. 3. Auflage, G4 Seiten, 222 Tafeln, A. Schroll, 
Wien 1922. 

Diese grundlegende Arbeit über die frühjapanlsche Plastik wurde 
schon in der zweiten Auflage textlich stark gekürzt; sehr zum Vorteil des 
Ganzen, das dadurch eindrücklich er und übersichtlicher geworden ist. 
With zeigt sich in diesem Buche von seiner besten Seite: ernsthaft, be¬ 
dächtig, mit einer bestimmten Neigung den Ausdrucksgehalt eines Kunst¬ 
werkes in den Vordergrund zu stellen und ilm breit und ausführlich zu 
behandeln. 

Der Wert der Arbeit liegt in dem mit großem Fleiß zusantmenge- 
tragenen Material, das chronologisch geordnet und auf seine stilistische 
Eigenart hin analysiert ist. With bleibt hier den Tatsachen verbunden, 
die exaltierten Passagen seiner späteren Schriften finden sich noch nicht. 

Merkwürdig, daß dem Verfasser nicht die große Linie der Stileut- 
wicklung in der frühen japanischen Plastik zum Bewußtsein gekommen 
ist. Seine ausgezeichneten Analysen leiden etwas unter der an ge wand len 
Methode: es fehlen die ßcgrific, mit denen der Wandel der Foriiivorstcllung 
exakt und faßlich ausgedrückt werden konnte. 

Diese Einwendungen haben nichts zu besagen, denn schließlich wurde 
erst durch diese Arbeit unsere Kenntnis der frühen japanischen Plastik 
auf eine solche Basis gestellt. Ludwig Bachhofer. 

Otto Burchard: Chinesische Klemplaslik. Orbis Pictus, Bd.12, 
IS Seiten, 48 Tafeln; Ernst Wasmutli, Berlin. 

In knappen Worten, übersichtlich gegliedert, spricht Burchard über 
Material und Form der chinesischen Kleinplastik. Den größten Nachdruck 
legt er auf die figürlichen Grabbeigaben der Han- und T’ang-Zeit; mit 
Recht, denn darunter befinden sich, neben viel minderwertigem Zeug, das 
so mitläuft, ausgezeichnete Kunstwerke. 

Sind wir über die chinesische Plastik der T'ang-Zeit verhältnismäßig 
gut unterrichtet, so ist unser Wissen über die Skulptur der frühen und 
späten Sung-Dynastie, der Yüan- und Ming-Zcit noch recht lückenhaft. 
Was aus der großen Masse der Bronze- und Kanshitsu-Statuctten, die sich 
in den europäischen Sammlungen befinden, diesen Epochen zugeschrieben 
werden müsse, ist deshalb noch ziemlich unsicher. So geht denn auch der 
Verfasser mit der Bemerkung über das Problem weg: ,,Manche Stücke, 
die heute der T'ang-Zeit zugeschrieben werden, vor allem solche, die die 
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Proportion der Körperteile Kopf und Rumpf in ein Mißverhältnis zuein¬ 
ander bringen, können wohl als später angesehen werden“ (S. 7). 

Einer sehr viel späteren Zelt gehört auch das Stück Nr. 26 an, das 
Burchard in die Tkmg-Zeit setzt: abgesehen davon, daß eine derartige Auf 
lassung in dieser Epoche ganz und gar unmöglich ist, spricht der manie¬ 
rierte Stil für das Ende der Ming-Zeit. Dagegen ist es zu begrüßen, daß der 
„Sklave“ des Ostasiatischen Museums in Berlin (Abb. 13), den Kümmel 
in erstaunlicher Unkenntnis der formalen Bedingungen in die Han-Zeit 
datiert hatte, in die Wei-Zeit heraufgerückt ist. 

Der ernste und sachliche Tenor des kurzen Textes läßt den Wunsch 
auf ko mmen, daß der Verfasser den Versuch wagen möge, die Kleinplastik 
der Sung- und Ming-Dynastfcn zu untersuchen. 

Ludwig Bachliofcr- 

Ernst liocrscliiiianit: Baukunst nml Landschaft in China. 
25 Seiten, 2ÖS Tafeln. Ernst Wasnuith, Berlin. 

Bocrsehmann hat es sich zur Aufgabe gemacht unser noch so lücken¬ 
haftes Wissen um die chinesische Architektur auszufüllen. Schon 1911/14 
erschien von ihm das große Werk: Baukunst und religiöse Kultur der Chine¬ 
sen, dem jetzt der hier angezeigte Band folgt. 

Die Bedeutung dieses Buches offenbart sich nicht sogleich: dem ersten 
Blick will cs vielleicht scheinen, als sei es eines der vielen Bilderbücher, 
mit denen unsere nach Anschauung begierige Zeit oft wahllos bedient 
wird. Eine solche Beurteilung wäre falsch, denn Aufnahmen und Text 
zeugen von einer tiefen Einsicht in das Wesen chinesischer Architektur. 

Bocrsehmann hat den Tafeln eine kurze Einleitung vorausgeschickt, 
die das Grundsätzliche alles chinesischen Bauens lierausholt: die religiöse 
Bindung. Vom Verhältnis des Chinesen zur Natur ausgehend, bespricht 
der Verfasser die formale und künstlerische Auswirkung der spezifisch chine¬ 
sischen Einstellung, erklärt die großartige, weiträumige Anlage Pekings 
und zeigt, wie die Regeln uiuf Vorschriften des „feng shui“ konsequent 
in die Wirklichkeit um gesetzt sind. 

Ich will nicht weiter auf den Inhalt des Textes cingchcn und begnüge 
mich, die hauptsächlichsten Themen der kurzen Abschnitte anzuführcu: 
Peking und die Kaisergräber, Heilige Berge, Höhlen- und Gedächtnis- 
Tempel, Ästhetische Wertung, Gedächtnistore, Pagoden, Gräber und 
Stadtanlagcn. 

Trotz des Unterschiedes der Problemstellung ist ein Fortschrit 
gegenüber dem früheren Werke nicht zu verkennen: alles ist klarer und 
knapper gesagt, man spürt mehr Disziplin und Methode. 

Die Tafeln, nach eigenen Aufnahmen des Verfassers, sind musterhaft. 
Dem Titel und der prinzipiellen Haltung des Textes gemäß finden sich 
neben reinen Architekturbildern viele Naturaufnahmen, die zeigen sollen, 
wie ein Tempelkomplex in der Landschaft sich ausnimmt, wie die Baukunst 
mit den natürlichen Gegebenheiten rechnet und sie in ihr System einbe¬ 
zieht. 
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Nach Möglichkeit sind Daten angeführt. Es bliebe zu wünschen, daß 
der Verfasser In seinem angekündigten Werk über „Chinesische Architektur“ 
gerade auf diesen Punkt besonderes Gewicht legte. Bocrschmaim hat auch 
die Kenntnisse, die Ihm eine Datierung aus stilistischen Erwägungen heraus 
erlaubten, wenn die Tradition versagen sollte. Nur auf diese Weise wird 
das Gefühl der Unsicherheit und der Beunruhigung schwinden, das dem 
einzelnen Bauwerk gegenüber sich bei dem einstcllt, dem es nicht nur um 
ästhetische Sensation allein zu tun ist, sondern um Einsicht und Er¬ 
kenntnis. Ludwig Bachhofer. 

Dr. Dnlillic. Das Buch PuJibcnivnsn. Vier buddhistische Wieder- 
geburtsgcschichten. 295 Seiten, Bcrlin-Zchlcndorf-West. Neubuddhisti¬ 
scher Verlag. 

Dr. Dahlke, der schon verschiedene Bünde buddhistischer Erzäh¬ 
lungen herausgegeben hat, gibt uns liier moderne Jätakas, die hauptsäch¬ 
lich den Zweck verfolgen, die Lehre des Buddhismus auf zu zeigen; das ist 
in dieser Form nicht so einfach, wie es vielleicht erscheinen mochte. Die 
vier Erzählungen „Loslösung“, „Absturz“, „Samsara“ und besonders die 
schöne Geschichte von „Maya, die Nonne“, sind packend geschrieben und 
geben besonders den schon tiefer in den Buddhismus liingetlrinigcnen, 
vielleicht noch mehr wie dem Neuling auf diesem Gebiete. Die Ausstattung 
des Buches ist eine vorzügliche. 

Hafjcnheck, John. „2.1 Jahre Ceylon“. Bearbeitet und herausge¬ 
geben von Viktor Ottmann. 227 Seiten mit 32 Bildtafeln, farbigem Titel¬ 
bild und reichem Buchschmuck. Dresden 1922. Verlag Deutsche Buch- 
werkstütten. 

Kayeiibcclt, Jolm. „Kreuz und ijuer durch die* indische Welt“. 
Bearbeitet und herausgegeben von Viktor Ottmann. 231 Seiten, mit 31 
Bildtafeln, Titelbild und zwei Landkarten, Dresden, Verlag Deutsche Buch¬ 
werks tätten. 

Der Name Hagetibcck hat einen guten Klang — und gerade John 
Hagenbeck, der drei Jahrzehnte in Indien und Ceylon zubraclitc und mit 
offenem Auge und warmem Herzen diese ferne Märchenwelt in sich aufnahm, 
versteht es, das Interesse der weitesten Kreise, insbesondere das der rei¬ 
feren Jugend für sich und seine Schilderungen zu fesseln. Er verließ zu 
Beginn des Weltkrieges Ceylon und erreichte nach einer mehr als aben¬ 
teuerlichen Fahrt schließlich Deutschland. Hagenbeck und sein Heraus¬ 
geber Ottmann verstehen es meisterhaft, die ganze indische Welt mit aller 
Lebendigkeit und Innerlichkeit vor unseren Blicken erstehen zu lassen. 
Wir begleiten den Verfasser von der Schulbank bis in die weite Welt, wir 
finden ihn als Kaufmann, Tierhündler und Pflanzer wieder und lassen uns 
gerne von ihm über Land und Leute in Ceylon, über Fakire, Zauberkünst¬ 
ler und Gaukler, wie über die „Weddas“ berichten. Natürlich nehmen 
den Hauptteil des Ceylonbuches allerlei Tier- und Jagdgeschichten ein — 
aber auch die übrigen Schilderungen und besonders die zahlreichen Ab- 
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bildungcn geben uns doch einen trefflichen Einblick in die Verhältnisse 
der Insel, auf der der südliche Pall-Buddhismus nun schon über zweitau¬ 
send Jahre blüht. 

Der Band „Kreuz und quer durch die indische Welt“ führt uns durch 
die eigentliche indische Halbinsel; wir reisen mit dem Verfasser durch das 
„Reich des Maharadscha von Mysorc“, wir verfolgen Hagenbcck „als 
Fremden“, „Nabob und kleinen Mann“ durch Vorderindien. Dann führt 
er uns weiter nach den „verschlossenen Andamancn“, nach Java und 
Sumatra. Hindus und Jainas, Parsi und Mohammedaner sehen wir bei 
ihren religiösen Übungen, wir verfolgen den Verfasser auf Tcmpclgängen 
und Tigerjagden — ein buntes Bild folgt dem andern. Die beiden Bücher 
sind zwei packende Reise- und Forschungswcrkc, deren Lektüre den wei¬ 
testen Volkskreiseu. ganz besonders aber der reiferen Jugend empfohlen 
werden kann. 

Ankenbrand. 


Orbis Pikt ns. BandV, KarlWith „Asiatische Monunusiitalplastik“;, 
Band VI, Sattar Khciri „Indische Miniaturen der islamischen Zeit. 
Jeder Band 48 Seiten Abbildungen und 16—24 Seiten Text. Verlag Ernst 
Wastnuth A. G. Berlin. Jedes Bändchen M. 2.40. 

ln der reizvollen Serie „Orbis pictus“, die Paul Westheim heraus- 
gibt, sind zwei neue Bände in neuer Auflage erschienen, die den „gemalten 
Wcltkrcis" wiederum erweitern. Karl With, der vortreffliche Kenner 
ostasiatischer Konst gibt auf 48 Abbildungen eine Auswahl der hervor¬ 
ragendsten Werke asiatischer Monunientalplastik. Dieser Band wird 
Manchem willkommen sein, weil bisher eine derartig billige Veröffentlichung 
fehlte. Die Einleitung Withs gibt auf wenig Seiten eine gute Verbindung 
zwischen den Menschen, der Geistesstimmung des Landes und der hieraus 
gewachsenen Kunst. 

Der Band von „Sattar Khciri“ bedeutet eine Überraschung, da er 
den indischen Miniaturen der islamischen Zeit gewidmet ist. Die Einlei¬ 
tung unterrichtet über die islamische Zeit Indiens, über ihre Herrscher 
und deren Leben und Taten, ferner über die Art des indischen Kunstge- 
werbcs. Sic ist anregend und belehrend, und man sieht, daß der Verfasser 
die Dinge, über die er spricht, von Kind auf kennt und studiert hat. Die 
Miniaturen, die der Band birgt, sind im siebzehnten und achtzehnten Jahr¬ 
hundert entstanden. Sie sind relativ spät, man spürt in ihnen deutlich 
einen Einfluß europäischer Kunst, ohne deshalb behaupten zu können, 
daß diese Miniaturen nicht doch völlig selbständig in Auffassung und Dar¬ 
stellung sind. Sie geben Illustrationen zu Märchencrzuhlungen, halten 
besondere historische Ereignisse im Bilde fest und sind recht gegenständlich. 

Es bleibt noch zu bemerken, daß die Bände trotz des wohlfeilen. 
Preises schön ausgestattet sind. s * 
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Broclilmus* „Handbuch des Wissens iti vier Bänden. Sechste 
gänzlich unigearbeitete und wesentlich vermehrte Auflage von Brockhaus 
Kleinem Konversations-Lexikon. Mit über 10 000 Abbildungen utid Karten 
im Text und auf I7S einfarbigen und 88 bunten Tafel- und Kartenseiten 
und mit 87 Übersichten und Zeittafeln.“ Leipzig F. A. Brockhaus 1923. 
Preis pro Band in Halbleinen 18.— GM. 

Seit vielen, vielen Jahren vermissen wir schmerzlich eine neue Auf¬ 
lage der in der ganzen Welt berühmten großen Ausgabe von Brockliaus 
oder Meyers Konversations-Lexikon. Der rührige Verlag Brockhaus ln 
Leipzig hat im Jahre 1923 mit großen Opfern diese sechste Auflage seines 
Kleinen Konversations-Lexikons in vier Bünden herausgeb rächt. Jetzt 
gerade ist dieser Brockhaus nötig, der gegenüber allen Erscheinungen des 
modernen Lebens dem Ratsuchenden den kürzesten Weg weist, der mit 
knappen Worten die erste Orientierung gibt. Jeder Band ist mit zahlreichen 
bunten und einfarbigen Bildertafcln und Karten und mit einer Fülle klarer 
Textabbildungen ausgestattet. Die vielen charakteristischen Ansichten 
aus allen möglichen Ländern und Orten machen das Durchblättern zu einer 
anregenden Weltreise. Wenn man versucht, forschend ins Innere, in den 
über 3000 Seiten umfassenden Text einzudringen, gewinnt man bald den 
Eindruck, daß die geistige Schöpfung, die die Herausgeber in Verbindung 
mit ihren sachkundigen Mitarbeitern in dem Verlag ausgeführt haben, 
Bewunderung verdient. 

Wir haben aus begreiflichen Gründen eine Anzahl Stichproben unter 
denjenigen Namen und Begriffen vorgetiomtnen, die uns am meisten interes¬ 
sierten. Die kurzen, knappen Ausführungen des Lexikons über Buddhis¬ 
mus, Brahmanismus, Vedische Religion, Upanishads und andere Worte, 
die wir gewählt haben, treffen meist das Richtige. Knappe und dabei richtige, 
.sachkundige Antwort auf alle möglichen Fragen ist das Ziel, das der neue 
JBrockhaus in Wort und Bild erreicht hat. V. 

Soidcnsliiekcr, Dr. K., Pali Buddhismus ln Übersetzungen. München 
Oskar Schloß, Verlag. 2. Aufl. 1923. 4.—8. Tausend. 

Dr. Karl Seidenstücker, der begeisterte Anhänger und feinsinnige 
Interpret des Buddhismus, hat uns in seiner zweiten Auflage des „Pali 
Buddhismus“ eine Neubearbeitung von Übersetzungsproben aus dem 
Buddhistischen Kanon gegeben, die besonders in unserer Zeit, der eine 
Mahnung zum reinen Denken und zur nüchternen Weltbetrachtung so 
not tut, willkommen ist. Wie schon der Titel sagt, ist es ein Versuch, den 
reinen geschichtlichen Buddhismus wiederzugebeu und die Quellen selbst 
sprechen zu lassen; und zwar von diesen nur jene markantesten Zeugnisse 
der Lehre des Buddha, welche wenig oder gar nicht von späterer dogma¬ 
tischer Tendenz beeinflußt sind, -i ' 

Die zweite Auflage stellt durchaus einen Fortschritt gegenüber der 
ersten dar. Dr. S, bringt 15 neue Stücke, und unter diesen bemerke ich 
mit Genugtuung die beiden Verse aus dem Sutta Nipäta (unter No. 97 der 
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Auswahl), die einem der ältesten Bestandteile der Nibbäna-Lehre äuge* 
hören, und den Ausspruch über denselben Gegenstand aus dem Udäna. 
(No. 98). 

Die Anordnung der nur aus der klassischen Literatur ausgewähltcn 
Stücke ist charakteristisch und organisch, und bringt in zwei großen Ab¬ 
schnitten sowohl die Theorie (ais philosophische Grundlage), als auch die 
Praxis (als moralische Grundlage) des alten Buddhismus zur Anschau¬ 
ung. Unter die erste Abteilung haben wir die Stellen des Kanons zu 
rechnen, welche sicli mit der unmittelbaren Theorie von Welt und Dasein 
beschäftigen: die Tat in ihrer schicksalsbestimmenden Eigenschaft 
(Kanima, Karma), das Leben als ein Zustand des Leidens und der Unbe¬ 
quemlichkeiten (Dukkha), der unaufhörliche Kreislauf der Geburten 
(Samsära), und die endliche Erlösung von diesem (Nibbäna). Die zweite 
Abteilung setzt sich dann aus der Stellung des Einzelnen zu diesen Tatsachen 
der Welt zusammen: der Pfad der Erlösung (Magga) und die Mittel der 
Erlösung (Erkenntnis, Zucht und Meditation). Es schließt sich lose daran 
ein dritter Teil, der sich mit den ältesten Zuständen der Buddhistischen 
Mönchsgemcindc befaßt. Ein Register von Fachausdrücken am Schluß 
des Buches ist eine willkommene Zugabe. 

Die Kritik kann die Übersetzung im einzelnen ja nicht einer mikro¬ 
skopischen Prüfung unterziehen, sondern muß sich auf ein allgemeines 
Urteil beschränken. Dies geht dahin, daß im Verhältnis zum heutigen 
Stande der Interpretation der (zuweilen überaus schwierigen) Buddhisti¬ 
schen Terminologie der Verfasser sich seiner Übersetzung nicht zu schämen 
braucht. D. S. hat für die meisten schwierigen Worte das Richtige ge¬ 
troffen; sehr gut sind z. B. die Übersetzungen von ottappa als „Fein¬ 
fühligkeit“ und muditä als „Mitfrcunde“. Die Übersetzung als Ganzes ist 
sinngetreu, ungekünstelt und läßt sich ohne Anstoß lesen. Es bleibt ja 
bei der großen Entfernung (sowohl örtlich als zeitlich) unserer modernen 
Sprech- und Denkweise von der der Päli Autoren jeder Übersetzung ein 
gewisser Zwang anhaften, doch fällt dieser hier nicht weiter unangenehm auf. 

Zu der Übersetzung im einzelnen möchte ich nur noch folgende Klei¬ 
nigkeiten erwähnen: ich stimme der Lesart uppacca in Ud. V. 4 (p.256) 
bei, welche der Übersetzung „fliehend“ zu Grunde liegt, und die ent¬ 
schieden besser ist als die Textlcsuiig upecca. Allerdings möchte ich mit 
Buddliaghosa uppacca in der Bedeutung „fliegend“ (Komm, zu S. I. 209) 
und nicht als „fliehend“ fassen. Jedenfalls bedeutet die Übersetzung im 
P. B. einen Fortschritt gegenüber der von Dr, S. in seiner früherenüber- 
setzung des Udäna gegebenen. „Von Verwirrung umhüllt“ ist vielleicht 
besser als „durch Wahn gefesselt 1 in lt. 14 (p. 61); in S. N. II. 9 (p. 266) 
möchte ich „Wort und Geist (der Lehre)“ anstatt „das Gute und die Lehre“ 
übersetzen; und für „todlosc Trommel“ scheint mir eine Übersetzung wie 
„Trommel der Unsterblichkeit“ richtiger und angemessener zu sein. 

W. Siede. 
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Textbuch sur RcIf(jioiis(jescbIelitc. Heratisgegeben von Ed» 
Lehmann und Hans Haas. Zweite erweiterte und verbesserte Auflage. 
Erlangen, Werner Scholl. 

Eine erstaunliche Fülle von Stoff auf engstem Raum! Diese Kon- 
densiertheit ist eine Folge unserer gedrückten Zeitverhältnisse. Man mußte 
Kosten sparen. So sind Verse, um keinen Raum leer zu lassen, meist wie 
Prosa gedruckt. Ausgiebig ist Kleindruck verwendet, und Vieles klingt 
lakonisch. 

Ein Werk ähnlichen Inhalts, das vor etwa 35—38 Jahren erschien, 
umfaßte 4 oder 5 Bände: cs war französisch geschrieben und führte den Titel 
,Les Bibles*. Sein Verfasser, der frühere Straßburger Pfarrer Leblois (der 
wegen seiner Frcisinnigkeit vom Statthalter Mantcuffel einmal eine Zeit 
lang vom Amte suspendiert war, — sonst so was wie Superintendent, war 
er da Suspendent) hat den berühmten Arabisten, Epigraphen und Kal¬ 
ligraphen Euting und andere damalige Straßburger Dozenten (auch ich 
war unter diesen) reichlich für seine Kompilation in Anspruch genommen. 
Eine Schriftcntafel aus dem Werk ist in das unserer Besprechung unter¬ 
liegende übernommen worden (p. 126); sic hätte jetzt eigentlich nach den 
mittelasiatischen Funden entsprechend erweitert werden sollen. 

Der Art und Größe nach näher unserem neuen Werk steht das im 
Jahre 1905 bei Mohr in Tübingen erschienene von Bertholct. Dieses heißt 
sich „Rcligionsgeschichtiiches Lesebuch“. Es sind dafür Spezialisten nicht 
bloß befragt, sondern größere Beiträge von solchen dazu beigesteuert wor¬ 
den, und das Ganze bekam so einen wissenschaftlich gehobenen Charakter. 

Unser „Textbuch“ nun erschien erstmalig im Jahre 1912 (damals 
bei Deichcrt Sn Leipzig). Herausgeber dieser Erstausgabe war Lehmann 
allein. Inzwischen ist das Buch stark „erweitert“, aber trotzdem nicht 
vergrößert, sondern durch Komprimierung auf gleichem Umfang erhalten 
worden (es enthält annähernd 400 Seiten). Haas, dessen Beiträge aus 
China und Japan die ersten 84 Seiten füllen, ist jetzt Mitherausgeber, 
Seinen ostasiatischen Abschnitten folgen solche 

aus Indien und Persien von Oldenberg, Lehmann und Andern, 

aus Griechenland und Italien von Ziegler, 

aus Germanien von Lehmann und Mogk, 

aus Egypten von Grapow, 

aus Babylonien-Assyrien von Landsberger, 

aus dem Reich der Hethiter von Zimmern, 

aus dem Islam von Pcdersen, Fischer und Rosen. 

So ist halbwegs eine ostwestliche und halbwegs eine geschichtliche 
Reihenfolge eingehalten worden. 

Aber so reichhaltig die gebotene Musterkarte von Textproben (alle 
mehr oder weniger religiösen Inhalts) bereits ist, sie wird natürlich immer 
noch erhebliche Lücken aufweisen müssen. Jeder Leser wird das eine oder 
das andere vermissen oder wird gewisse Literaturstücke durch passender 
ausgewählie ersetzt wünschen. Mir persönlich fällt zum Beispiel auf, daß 
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die Jaiea-Religion nur gekennzeichnet ist durch zwei Legenden, von denen 
ich vor vielen Jahren in der Wiener Zeitschrift für die Kunde des Mor¬ 
genlandes (Band V und VI) gezeigt habe, daß sie auch bei den Buddhisten 
und Brahnianen Vorkommen, also ebensogut in den dem Buddhismus und 
Brahmanismus gewidmeten Partien unserer Blütenlese hätten Aufnahme 
finden können. Doch solche Ausstellungen, die jeder Kenner einer der 
behandelten Religionen wird machen können, sollen unsere Freude atn 
Ganzen nicht stören. Jeder wird Vieles daraus lernen können; und was 
ihm nicht paßt, wird sich vielleicht in einer späteren Auflage in Ordnung 
bringen lassen. 

Für die Leser unserer Zeitschrift will ich noch erwähnen, daß 
dem chinesischen Buddhismus die Seiten 30—40 
dem japanischen „ „ „ 64—78 

dem indischen „ „ „ 114—126 

eingeräumt sind. Im letzten dieser drei Abschnitte werden allerlei Lese- 
stückc aus dem Pali und drei Asoka-Edikte übersetzt. Von der nepa¬ 
lesischen Sanskritliteratur ist nicht die Rede, noch weniger natürlich von 
Tibet und Mittelasien (aus Mittelasien würde der Leser eine beachtenswerte 
Probe in meinem Buche „Maitreya-samiti“ finden). — Ein Blick in re¬ 
ligiöse Dichtung, clic etwa ein Jahrtausend älter ist als der Veda, läßt sich 
jetzt gewinnen aus der Ncbeneinandcrstellung der beiden nach vorzeit¬ 
lichem Typus geschaffenen Hymnen, die Seite 4—7 des letzten Bandes 
der gegenwärtigen Zeitschrift in Übersetzung mitgeteilt sind. 

Ernst Leumann. 

Heinrich Günter, Buddha in der abendländischen Legende? 
H. Haesscl, Verlag, Leipzig 1922. 

In diesem Buch hat der bekannte Hagiograph H. Günter das Ver- 
gleichsmaterial aus der buddhistischen und christlichen Legende in einem 
Umfang zusammengetragen, wie das kaum einem anderen Gelehrten mög¬ 
lich gewesen wäre. Das bleibt ein Verdienst, das jeder an diesen Studien 
Interessierte dankbar anerkennen muß; und diesem Dank Ausdruck zu 
geben, ist mir ein besonderes Bedürfnis, weil Günter sich der großen Mühe 
der Sammlung und Verarbeitung des Materials auf meine Anregung hin 
unterzogen hat (vgl. mein „Indien und das Christentum“ S. SG). Die nega¬ 
tiven Ergebnisse freilich, zu denen Günter gelangt ist, entsprechen nicht 
meinen Erwartungen und haben auch für mich nichts Überzeugendes. Das 
Buch leidet an viel zu weitgehender Zweifelsucht, die zwar immer auf ferner 
Stehende den Eindruck kritischer Schärfe macht, aber der wissenschaftlichen 
Erkenntnis ebenso wenig förderlich ist wie ihr Gegenteil, die hochgradige 
Leichtgläubigkeit, 

Günter erkennt im Altertum und in der christlichen Legende des 
frühen Mittelalters keine indische Beeinflussung an, sondern sicht in allen 
den überraschenden Übereinstimmungen nur Parallclentwicklungen, ari¬ 
sches Gemeingut oder allgemein-menschlichen Motivenbesitz. Erst mit 

19* 





292 


Bücherschau 


dem Ausgang des Mittelalters, seit dein 12. und 13. Jahrhundert Ist nach 
Günter indisches Erzählungsgut — und zwar in Massen — durch die Kreuz¬ 
fahrer oder den Humanismus aus Byzanz in das Abendland gedrungen; 
aber auch dann nur weltliche Untcrhaltungsstoffc, keine Elemente reli 
giüscn Charakters. Günter sagt S. 2 im Wesentlichen mit Recht, daß bei 
der Frage nach den buddhistischen Einflüssen in der abendländischen 
Legende auf der größeren oder geringeren Wahrscheinlichkeit der Nachdruck 
liege. Dabei aber kommt cs auf die geistige Einstellung an, und hier 
liegt die Ursache, daß Günter sehr Vieles als unwahrscheinlich gilt, was 
für Andere die Merkmale höchster Wahrscheinlichkeit an sich trägt. 

Es handelt sich jedoch durchaus nicht durchweg um größere und 
geringere Wahrscheinlichkeit. Joasaph wird auch von Günter (S. 6) als 
„sicher buddhistisch" anerkannt, aber seine Beweiskraft fortgcdcutct: „Der 
Bodhisattva-Joasaph bildet eine Ausnahme auch nach der Seite, daß in 
ihm nicht ein buddhistischer sondern ein christlicher Stoff gewandert ist. 
Der christliche Kalender, der Heiligenaustausch, hat Barlaam und Joasaph 
nach dem Abendland gebracht, nicht die Berührung mit dem Buddhismus" 
(S. 100). Und der Vogel Charadrius in dem allerlei indisches Lehngut ent¬ 
haltenden 1 ) Physiologus ist nacSi Günter S. X, 40 nur „möglicher Weise 
indisch" — trotz des indischen Namens hnridrava für den Vogel, der die 
Gelbsucht zur Sonne trägt. Auch hier treibt Günter die Skepsis <S. G6) so 
weit, daß er es für möglich erklärt, in diesem mythischen Vogel ein ge¬ 
meinsames Erbteil aus der arischen Urzeit zu schon, obwohl der Hnridrava 
im Veda erscheint und der Charadrius erst im 2. Jahrhundert nach Chr. 
in Alexandria erwähnt wird, wo bekanntlich damals viele Inder lebten. 
Auch die Geschichte von dem Fang der Elefanten mit den gelenklosen 
Beinen im Physiologus und deren Parallelen soll arisches, proethnisches 
Motiv sein (S. 72, 73). 

Diese Art der Erklärung, die vielfach für die Indogermanen vor der 
Völkertrennung eine viel zu hohe Kulturstufe voraussetzt, zieht sich durch 
das ganze Buch hindurch; Immer und immer wieder werden die auf¬ 
fallendsten Parallelen als urarischcs (=urindogennnnisches) wenn nicht 
als urmenschliches Gemeingut erklärt. Ehe icli aber aus der großen Fülle 
noch einige weitere Belege heraushebe, muß ich ein Wort über die grund¬ 
sätzliche Auffassung bemerken, Günter sagt S. 131: „Von Entlehnungen 
kann erst gesprochen werden, wo ein ausgeprägtes Motiv zugleich die 
annähernd gleichartige Fassung behielt." Das bestreite ich. Ein Motiv 
allein kann entlehnt sein und in einer anderen, dem verschiedenen Kul- 
turzustatid und Volkscharakter entsprechenden Fassung erscheinen. Für 
Entlehnung spricht bei Gleichheit der Motive namentlich die Überein¬ 
stimmung nebensächlicher, untergeordneter Züge von charakteristischem 
Gepräge. Aber auch nach Günters Grundsatz müßten manche von ihm 


; ) Zu dem von mir, I. u. d. Chr. Gl fg,, Zusamtnengestclltcu kommt 
noch die von Lauchert 35 und Liiders KZ. 42, 193 fg. nachgewiesene 
Entstehung der Perlen aus Tautropfen. 
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bestrittene Entlehnungen als solche anerkannt werden. Wenn in der 
Eustachius-Legende der V/cltcrlöser in Hirschgestalt auftritt und den 
Jäger bekehrt wie iu dem buddhistischen Jütaka 12, so liegt doch hier 
wahrhaftig dasselbe „ausgeprägte Motiv in annähernd gleicher Passung“ 
vor. Nach Günters Ansicht (S. 15, 16) aber kommen beide Legenden 
„auf weitem Umweg ans derselben Quelle. Der Jäger ist Mythenfigur,— 
wie er nun 2 u deuten sein mag, vielleicht als die Sonne, — der göttliche 
Jäger, der den Mond, die Mondsichel, die Hinde mit dem silbernen oder 
goldenen Geweih jagt. Dann sind der goldfarbige Nigrodha(miga) mit 
den silberfarbigen Hörnern und der Hirsch mit dem leuchtenden Christusbild 
zwischen den Stangen Nachfahren des am Himmel hingejagten Mondes. 
Wesentlich am Mythus ist die Verfolgung. Woraus sich ergibt, daß der 
Eustachius-Hirsch der Urform noch näher steht als Nigrodha. Die bud¬ 
dhistische Version erweist sich als Abschwächung des Urgcdankens“. An 
diesem Mondhirsch, der weiterhin <S. 19, 43) als etwas ganz Gesichertes 
behandelt wird, mögen einige Mondinythölogcn ihre Freude haben; aber 
der Urahn der Hirsche des Königs Brahmadatta und des heiligen 
Eustachius ist dieses luftige Phantasicgcbüde ganz gewiß nicht. Günter 
gibt für die Herkunft der beiden Legenden aus der indogermanischen Ur¬ 
zeit noch eine zweite Begründung, die mit der ersten nicht gut vereinbar 
ist. Er beruft sich nämlich (S. 44) auf L. v. Schroedcr, der „neuerdings durch 
die Vergleichung von Herakles und Indra einen altarischen indisch-griechisch- 
gemeinsamen Mythus festgestcllt hat, sin einer Form, die unzweifelhaft 
auf Verwandtschaft, nicht auf eine Entlehnung von Indien her in histo¬ 
rischer Zeit deutet'; beide seien urarische Gewitterriesen — mit dem 
germanischen Thor als dritten im Bund. Also Gemeinsames aus gemein¬ 
samer Psyche und gemeinsamer Natur- und Lebens-Beobachtung. Dann 
braucht die volkstümliche, volksthcologischc Verwandtschaft der beider¬ 
seitigen Legenden und ihrer Träger, der Heiligen, nicht Wunder zu neh¬ 
men“. Als ob der uralte Gewfttcrriesc nicht etwas viel Ursprünglicheres 
und Naturwüchsigeres wäre als der Weltcrlöser in Hirschgestalt und der 
Riese, der den Weltcrlöser auf den Schultern trägt (St. Chrlstophorus)! 
Welterlöser, Heilige und dergl. hat cs eben in der harten, rauhen indo¬ 
germanischen Urzeit, wie sie uns Otto Schräder kennen gelehrt hat, noch 
nicht gegeben; und daran scheitern auch andere Erklärungsversuche 
Günters, die sich in derselben Richtung bewegen. 

Hierher gehört z. B. der allgemeine Stillstand in der Natur bei 
der Geburt des Wclterlöscrs Im Lalitavistara und im Protevangelium 
Jacobi, den Günter S. 88, 89 als „offenbar (1) aus gemeinsamer älterer 
Wurzel, dem Märchen vom Zauberschlaf, stammend“ erklärt. Ähnlich 
wird auch die ganze übrige Masse buddhistischen Lclinguts in den apo¬ 
kryphen Evangelien hinweggedeutet. Über die Frage buddhistischer 
Einflüsse auf die kanonischen Evangelien verliert Günter kein Wort. 

Auch Entlehnung weltlicher Stoffe aus Indien läßt Günter für das 
Altertum nicht gelten, wie schon aus den obigen Bemerkungen über den 
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Physiolcgus hervorgeht. Die Wanderung solcher Stoffe müßte ja auch 
die von Legenden wahrscheinlicher machen. Aus diesem in der Tiefe 
des Unbewußten wirkenden Grunde rechnet Günter, wie mir scheint, 
auch bei den Übereinstimmungen in den indischen uncl griechischen 
Tierfabeln S. 45, 56, 57 „mit einem Bestand von Motiven, die aus ge¬ 
meinsamer Quelle kommen“; „erwiesene Fälle von Übertragung kennen 
wir vorerst nicht/* Also auch nicht hei dem charakteristischen Zuge, 
daß in indischen Fabeln oft der Schakal dem Löwen als Diener folgt, 
wie der Fuchs in griechischen? Trotzdem in Wirklichkeit der Schakal 
hinter dem Löwen herstreicht, aber nicht der Fuchs, der auf europäischem 
Boden für den indischen Schakal eingesetzt worden ist! 

Ebenso sollen auch der dankbare Elefant, dem Zimmerlcutc einen 
Splitter aus dem geschwollenen Fuß entfernen, in Jätaka 156 und der 
Löwe des Androklus S. 62 „Varianten einer LTfabel“ sein. Über die 
Erzählung von der Frau, die in Jätaka 67 aus der Gefangenschaft ent¬ 
weder den Gatten oder den Sohn oder den Bruder losbitten darf und den 
Letzteren wählt, und ihre griechische,Parallele bei Herodot III. 110 und 
Sophokles, Antigone 009 fg hatte Winternitz mit Recht bemerkt, daß 
diese Anekdote und ihre überraschende Begründung sicher nicht zwei¬ 
mal entstanden sein kann. Für Günter S. 51 „hebt die gemeinsame vor- 
literarische Herkunft alle Schwierigkeit/* Dasselbe gilt ihm für den scham¬ 
los tanzenden und dadurch sich die Braut, die Schwanentochter, verscher¬ 
zenden Pfau in Jätaka 32 und die Hippoklcides-Gcscliichte bei Ilcrodot 
VI. 130. Der indische Ursprung dieser Parallele ist gar nicht zu be¬ 
zweifeln, wie neuerdings auch R. Stübe im „Licht des Ostens“ 244 fest¬ 
gestellt hat. Die beiden Herodotcischcn Anekdoten hat im Zusammenhang 
mit mehreren anderen von Indien nach Griechenland gewanderten Ge¬ 
schichten auch H. Lüdcvs in seiner Einleitung (S. XIV) zu Else Laders* 
Buddhistischen Märchen (Jena 1921) erwähnt. 

Ebenso wie in allen diesen Fällen muß bei der Beurteilung der bud- 
dhistisch-christichen Parallel-Legenden die Idee des altererbtcn indo¬ 
germanischen Gemeingutes ganz ausschciden; und die Erklärung durch 
allgemein-menschliche Motive, die natürlich jeder besonnene Forscher 
stets in Betracht ziehen wird, besteht nicht in dem Maße zu Recht, wie 
Günter an zahlreichen Stellen seines Buches annimmt. 

Es ist bedauerlich, daß Günter nicht die Anschauungen Emmanuel 
Cosquins berücksichtigt hat, daß er namentlich die nachgelassenen Werke 
des französischen Gelehrten „Les Contes Indiens et TOccident“ und ,,Etudes 
folldoriqucs. Recherches sur les migrations des contes populaires et leur 
point de depart“ (Paris 1922) nicht mehr hat benützen können. Cosquin 
erklärt alle europäischen Parallelen für indisches Lchngut und geht damit 
ebenso zu weit wie Günter in entgegengesetzter Richtung. Die Wahrheit 
wird in der Mitte liegen, und ich glaube noch immer, ihr durcli vor¬ 
sichtiges Beschreiten des Mittelweges nahe gekommen zu sein. Ich bin 
sogar überzeugt, daß allmählich das Vorhandensein von indischem 
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Lehngut in der abendländischen Erzählungslitcratur und besonders 
von buddhistischem Lchngut in der christlichen Legende in größerem 
Umfang als bisher zu allgemeiner Anerkennung gelangen wird, je mehr 
der ungemein starke Einfluß, den die indische Kultur schon in frühei 
Zeit auf die anderen asiatischen Länder im Osten, Norden und Westen 
ausgeüht hat, weiteren Kreisen der Gelehrtenwelt zum Bewußtsein 
kommt. Vgl. auch F. von der Lcyen, Festschrift Kuhn 404. 

Man unterschätzt überhaupt noch vielfach die engen Beziehungen 
der Volker im Altertum. Günter denkt sich <S. 57,66) mit manchen 
Anderen die Sache so, daß das Weitertragen von Erzähhmgsstoffen nur 
durch Reisende hätte bewirkt werden können; er bezweifelt die breitere 
BernhrungsmögUchkcit und das Vorhandensein der nötigen Sprachkennt- 
nisse. Die Verhältnisse lagen aber im Altertum nicht viel anders als heut¬ 
zutage. Die Völker waren nicht durch Mauern von einander geschieden, 
mit Ausnahme von China, das ein abnormes Absperrungsbedürfnis hatte 
und doch seit dem Beginn unsrer Zeitrechnung mit indischer Religion, 
Philosophie und Literatur durchtränkt wurde. In friedlichen Zeiten trie¬ 
ben die Nachbarvölker mit einander Handel und Verkehr, und dabei 
reiste von jeher im Orient nichts schneller als eine gute Geschichte — 
um Edmunds’ Ausdruck zu gebrauchen; wobei für das Altertum natür¬ 
lich nur mündliche Übertragung in Betracht kommt. An den Länder¬ 
grenzen verstand inan wie heute auf beiden Seiten ausreichend die Sprache 
des anderen Volkes, und zahlreiche Menschen lebten weitab von ihrem 
Heimatlaudc unter Fremden, wie uns genügend bezeugt ist. Daß schon 
in der Mitte des 14. Jahrhunderts vor Chr. viele Inder in dem fernen 
Mittanni (Nordmesopotamien) wohnten, lehren die vielbesprochenen 
Funde von Boghazköi in Kleinasien. Die indischen Götter Mitra, Va- 
rutia, Indra, Näsatya, die in dem Staatsvertrag des SubbiluUuma, Königs 
der Chatti, mit Mattiuza, König von Mittanni, um 1360 vor Chr. als zu 
den 30 Göttern von Mittanni gehörig beschworen werden, finden trotz 
verschiedener anderer Deutungsversuche nur so ihre natürliche Er¬ 
klärung. Und noch beweiskräftiger sind die indischen technischen Aus¬ 
drücke aus dem Gebiete der Pferdezucht in den annähernd gleichzeitigen 
Tafeln des Kiklutli aus Mittanni (bei E. Forrer, ZDMG. 76, 252 fg., 269): 
aika-, tera-, panza-, satta-, navartanna (das letzte durch Haplologie aus 
navavartanna entstanden) — skt, cka-, tri-, panca-, sapta-, nava-vartana 
„1, 3, 5, 7, Ö Runden“. 

Jedermann wird den Fleiß bewundern, mit dem Günter sich in die 
Literatur über indische Dinge eingcarbeitet hat. Orthographische und 
andere kleine Versehen sind bei ihrn als Nicht-Indologen verzeihlich: 
Patäkürä IX, 7, 11, das Sütralamkara 4, Nlgrodlia statt Nigrodha-miga 
10, 16, Sanschi 46, 57 und sonst, A. Hildebrandt 66, Siddhärta 77, 189, 
bald Dighanikaya, bald -nikäyo, Udöyäna 169, Buddhaghosa 173 u. a. 
Die veraltete Umschreibung mit $ ist in einem für weitere Kreise bestimm- 
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ten Buche irreführend; eine Bemerkung über die Aussprache indischer 
Worte wäre erwünscht gewesen. 

So wenig m. E. das Urteil Günters in der Hauptsache richtig ist, 
so ist doch sein Buch wegen der wertvollen Materialsamnilung für Jeden 
unentbehrlich, der diesen Fragen näher treten will. 

Tübingen. R. Garbe. 

llelmutli von Glasenapp, Der Hinduismus, Religion und Ge¬ 
sellschaft im heutigen Indien. Mit 43 Abbildungen. Verlag Kurt Wolff 
München IS.—. 

Glasenapp hat sich in seinem Buche über den Hinduismus einer 
äußerst schwierigen Aufgabe unterzogen; einer Aufgabe jedoch, die der 
großen Mühe lohnt. Denn abgesehen davon, daß bisher eine Behandlung 
der indischen Rcligionsformen, soweit sie bis in die Gegenwart hinein- 
reichen, fehlte, bietet eine Behandlung des Hinduismus besondere Gelegen¬ 
heit, indische Religiosität in einer noch heute gültigen Lebendigkeit zu 
erfassen und von solcher Gegenwärtigkeit aus einen leichten und unmit¬ 
telbar sich darbietenden Weg zu den historischen Glaubensinhalten zu 
finden. Der H. als solcher umfaßt einen fast unübersehbaren Reichtum 
rcligionsgeschichtlichen Materials und religiöser Formen, denn in Indien 
ist, wie G. mit Recht zu Beginn seines Werkes ausfßhrt, „Alles Religion“. 
Als eine von Jahrtausenden getragene religiöse Gcwordenheit — bekundet 
durch die fast allgemein anerkannte Autorität der Veden —, erfordert 
eine Behandlung des modernen Hinduismus zugleich eine Darlegung aller 
historischen in ihm beruhenden religiösen Vorstellungen und Verwirk¬ 
lichungen. Da nun weiterhin in Indien alles geistig schöpferische und 
ethische Verhalten und seine Betätigungen zutiefst in der Religion ver¬ 
wurzelt liegen, so ist mit dem Thema des Hinduismus auch das der Kunst 
und der Philosophie mitgegeben. Andererseits ist in Indien aber auch der 
gesamte Bereich sozialer Verwirklichungen religiös bedingt, sodaß auch 
die Gesellschaftsformen und ihre Struktur sowie die Typen der Lebens¬ 
führung und -haltung zum Inhalt einer Betrachtung des Hinduismus ge¬ 
hören. Diesem Reichtum der religiösen oder religiös bedingten Objek- 
tivationen entspricht weiterhin ein Reichtum der inhaltlichen Differenziert¬ 
heit, eine Mannigfaltigkeit der Objekte des religiösen Denkens, der Glau- 
bensvorsteliungen, der theologischen Spekulationen und der religiösen 
und mystischen Erfahrungen. 

Dieses gewaltige Stoffgebiet bildet den Inhalt der Glascnappschen 
Untersuchung. Von den beiden möglichen Wegen der Darstellung — einer 
mehr systematischen religionsphilosophischeil und einer referierend reli- 
gionsgeschichtlichcn — wählt G. den letzteren. Er verzichtet zu gunsten 
der variablen lebendigen Mannigfaltigkeit darauf, die einzelnen Erschei¬ 
nungen des religiösen Lebens zu schematisieren und breitet statt dessen 
ausführlich das mühevoll zusammengetragene Tatsachenmaterial aus: 
Die Gegenstände des religiösen Denkens, die verschiedenen Welt- und 
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Lebensanschauungen, Sektenwesen und Kult sowie die sozialen Erschei¬ 
nungen. Nur bei der Kunst verweilt er kürzer, zieht diese aber in Hin¬ 
blick auf ihre Stellung im Kult, und gemäß ihrer Bedeutung als Objekte 
religiöser Betrachtung mit in den Bereich der Darstellung hinein. Durch¬ 
weg ist es G. auch gelungen, die an sich schwierigen und langatmigen 
religiösphilosophischcn Systeme in knapper und einfacher Weise darzu¬ 
legen. So bleibt dem Leser die reizvolle Möglichkeit, aus dem bekannt- 
gegebenen und gut zusammengestellten Material Wesen, Grundzüge und 
Charakter der hinduistischen Religiosität zu erfassen. 

G. grenzt vorerst sein Thema genauer ab. Eine gültige Grundfor¬ 
mulierung ist dabei aber nicht möglich. Denn alles ist hier itn Fluß und 
die widersprechendsten Anschauungen stehen oft hart gegeneinander, als 
Folge eines gewaltigen Synkretismus, der das Resultat einer Rassenmischung 
und langer historischer Vergangenheit ist, wobei die jeweils einer älteren 
Periode zugehörigen Anschauungen mit in die folgenden Zeiten hinein- 
genonunen wurden und auch Glaubensforincn niederer Gattung kooptiert 
wurden. Es hat zudem dem Hinduismus die zentral beherrschende und 
vereinheitlichende Größe eines Religionsstifters gefehlt. Dazu kommen 
die Bedingungen einer tropischen Landschaft und einer wuchernd reichen 
Phantasietätigkeit und Spekulationslust. Im letzteren Grunde aber liegt 
die Erscheinung einer oft unausgeglichenen Mannigfaltigkeit voller Gegen¬ 
sätze und Widersprüche in der besonderen Struktur des indischen Den¬ 
kens verwurzelt, das das, was wir als absolute Widersprüche empfinden 
und eierninieren würden, unter der Form der „doppelten Wahrheit“, der 
graduellen Stufung der Erkenntnis, gelten läßt als die durch die Vielheit 
der individuellen Voraussetzungen itn Denken und Erschauen bedingte 
Mannigfaltigkeit der möglichen Wege des Erkennens und als die den indi¬ 
viduell verschiedenen Erkcnntiiismöglichkeitcn zugeordnete graduell- 
verschiedene Reinheit der Erkenntnis, deren Gegenstand aber immer als 
ein und derselbe angesehen wird. 

G. geht angesichts solcher uneinheitlicher Tatsachen von einem mitt¬ 
leren Normaltypus dessen aus, was als charakteristisch hinduistlsch sich 
bezeichnen läßt, und zwar nicht nur in religiöser und gedanklicher, sondern 
auch in sozialer Beziehung; entrollt dann an den einzelnen Tatsachen 
und Erscheinungen als solchen den ganzen gegebenen Reichtum, indem 
er zugleich den Typus des Hinduismus in seinen Abwandlungen bis an die 
verschiedenen Peripherien verfolgt. Eine kurze geschichtliche Ableitung 
gibt jedoch Gelegenheit, den Hinduismus auch in seiner geschichtlichen 
Gewordenheifc näher zu umreißen, ohne daß es auch hier möglich wäre, 
eine feste Grenzlinie gegenüber älteren Religionsformen zu ziehen. 
G. unterscheidet i. w. drei Etappen der Entwickelung: Vedismus, 
Brahmanismus und Hinduismus, wobei naturgemäß der Buddhismus und 
Jamismus in diesem Zusammenhang nicht in Frage kommen. Der Vedis¬ 
mus gekennzeichnet als ein urwüchsiger, polytheistischer, naiver Natur¬ 
kult mit einem stark magisch bestimmten Opferwesen, der Brahmanimus 
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mit seiner Spaltung in ein erstarrendes magisches Opferritual und seine 
Verinnerlichung der religiösen Haltung, für die die Transcendicrung der 
Auffassung des Göttlichen —* in der Erkenntnislehre des Alleinen — 
grundlegend ist. Es ist die religionsgeschichtlich für Indien wichtigste 
Etappe, insofern liier die Brechung der religiösen Grundbezichung zur Welt 
erfolgt, die Scheidung vom endlichen Dasein zum unendlichen Grund als 
einer absoluten Sphärenverscliiedenheit; damit wird — um mit Coellen 
zu sprechen — die grundlegende Wandlung vom objektiven zum trans- 
ccndenten Weltbegriff vollzogen, gekennzeichnet durch die Lehre der 
Seelenwanderung und des Karma, durch die Abwertung der Erscheinungs¬ 
welt und ihrer Gegensetzung zu einer absoluten überweltlicheu Wesenheit 
und die auf Askese und Einsamkeit fassende Erlüsungsidee. Damit 
sind philosophisch die Probleme des Verhältnisses voti Gottheit zur Welt, 
und des Menschen und seiner Seele zur Gottheit und der Beziehung von 
Dasein und Grund alcut geworden und werden von den verschiedenen 
philosophischen Schulen systematisch abgeliandelt. Es ist eine Zeit stärk¬ 
ster religiöser Verdichtung, die ihren Grundproblcmen und ihrer Einstel¬ 
lung nach ein Gegenbild nur in der Zeit des römischen Kaiserreiches hat, 
mit der Überführung orphischcr und neuplatonischcr Ideen in die biblischen 
zur Form des Urchristentums. Und wie das Gegenspiel eines prophetischen 
Offenbarungsglaubens und einer weitabgewandten Mystik die weitere Ent¬ 
wickelung des abendländisch christlichen Denkens beherrscht, so 
die Entwickelung der indischen Religiosität durch die Verquickung eines 
alten elementaren Naturkultes und seiner Magie mit mystischer Versen¬ 
kung und den spekulativen Tendenzen der Unterordnung der Welt unter 
das Absolute. 

Diese Unterordnung vollzieht sich im Rahmen einer theopanistischen 
Auffassung. Es ist das Verdienst von Rudolf Otto, das klargelegt zu haben 
und den strikten Gegensatz des Theopanismus zum Pantheismus auf¬ 
gezeigt zu haben. Im Pantheismus bedeutet die Welt die absolute Größe, 
deren Funktion das göttliche Wesen ist; im Theopanismus dagegen ist 
die Welt die sekundäre Funktion der Gottheit und diese selbst eine ab¬ 
solute Größe, ob sie tum itn Verhältnis der Transcendenz oder der Im¬ 
manenz zur Schöpfung stellt, ist dabei gleich. 

Im Rahmen des Hinduismus sind dann — im Laufe der Zeiten, der 
verschiedenen Sekten und der philosophischen Konstruktionen — alle 
theoretischen Möglichkeiten theopanistischer Auffassung, die zwischen 
den Polen eines konsequenten Akosmismus und einer theistischen Vcr- 
persönlichung des göttlichen Wesens liegen, zum Austrag gekommen. Der 
erstere erreicht in Shankaras Lehre der Zeitlosigkeit des unqualifizierten 
Brahma seinen Höhepunkt; die ganze Welt erscheint hier nur als Illusion 
und Täuschung. Die letztere Auffassung ist Grundmotiv der Shaivas und 
Vaisnavas, bei denen jeweils eine bestimmte Gottheit als die Personifi¬ 
zierung des Brahma gilt, wobei allerdings auch starke henotheistische 
Prinzipien sich geltend machen. Die Gottheit ist Grund und Ursache der 
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Welt und die Welt — in wechselnder Auffassung — ein Hervorgang aus 
dein Göttlichen, eine Verzauberung oder Abspaltung, eine Trübung, 
Schatten, Spiel, Provisorium, Annahme oder auch der dualistische Ge¬ 
gensatz, wie er sich einem persönlichen Gott gegenüber heratisbilden muß. 
Diesen verschiedenen Auffassungen des Göttlichen entsprechend sind auch 
die Arten des religiösen Verhaltens verschieden, je nachdem ob es sich 
um die vollkommene Ausscheidung und Auflösung, um eine Absolutierung 
des Selbst handelt, oder um eine Gleiclnvcrdutig und um die Wiederver¬ 
einigung mit Gott, also nicht um Auflösung und Untergehen sondern um 
Gottnähe. Bildet auch die Erlösung aus dem Kreislauf der Geburten das 
gemeinsame Gruudziel, so sind doch die Wege der als Erlösung gefaßten 
Gottfindung und die Art, als welche diese sich darstellt, verschieden. 
Neben dem alten „Weg der Werke“ stellt der Weg splritualistischer Er¬ 
kenntnis und als Ausdruck personalistischer Gottesmystik der Weg der 
Uebeshiugabe oder der Gelassenheit. Neben einer strengsten Anspannung 
aller Kräfte und innerlichster Sammlung, wie in der Yogapraxis, steht die 
Hingegebenheit, eine oft ekstatische Trunkenheit oder die reine Zuver¬ 
sicht auf Gnade, die Indifferenz in Art der mittelalterlichen annihilatio. 

So verschieden die Inhalte und Wege des religiösen Lebens auch 
sein mögen, kehren bestimmte Grundzüge der religiösen Haltung und 
bestimmte Grimdlehrcu durchlaufend wieder, wie die Lehre von der Seelen- 
wandertmg und der Vergeltung, wie die Auffassung eines periodisch ver¬ 
laufenden Weltgeschehens mit ausgesprochener Betonthcit der damit ge¬ 
gebenen Idee der Degradation der Welt, sowie die verschiedenen Inter¬ 
pretationen der Einheitsidee, die sich als Emanation Gottes zur Welt ver¬ 
möge der ihm innewohnenden potentiellen Shaktikraft, oder auch unter den 
verschiedenen Formen der Verkörperungen und Inkarnationen, darstellcn 
kann. Diese Annahme einer geoffenbarten Erscheinungsvielheit ein und 
desselben Grundwesens ermöglichte ja erst die synkretistische Zusam¬ 
menfassung vielfältiger, oft heterogener Elemente. Den psychologischen 
Ausdruck dieses Einheitsstrebens bildet dann die schon erwähnte Setzung 
einer doppelten Wahrheit, aufsteigend von einer nur provisorischen zur 
endgültigen Geltung. Als eine der Grundideen kann weiterhin auch die 
Vorstellung des Dharma als des Weltgesctzes, das in „den Eigenschaften 
die einem Dinge oder Wesen eigentümlich sind“ sowie im ganzen Welt¬ 
geschehen und in der sittlichen Ordnung sich manifestiert, gelten, wenn 
auch immer nur unter der Form der Determination gefaßt, die sich aus 
der Gegensctzung des unendlichen Wesens des Dharma zur immer nur 
endlichen Form seiner Anwendung ergibt. Gemeinsam ist auch das Ziel 
der Erlösung und die tratisccndentale Scheidung von Dasein und Grund. 
Verschieden aber sind die Heilswege und die Formen, unter denen das 
unendliche Wesen gefaßt wird, als die verschiedenen Möglichkeiten der 
Aussage über das Absolute. Verschieden auch, wie wir sahen, die Be¬ 
ziehungsarten des Göttlichen zum Endlichen und der Welt zum Gött¬ 
lichen, als dem Schöpfer, Erhalter, Regenten, dem Weltgesetz oder als ein- 
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ziger Realität. Auch 3üer bedeuten, wie in der mittelalterlichen abend¬ 
ländischen Mystik, die Wesensbestimmungen als absolute Leere oder als 
unendliche Fülle die beiden Pole der Charakterisierung des Göttlichen. 
Wer aber für die „coincidcntia oppositorum“ keine Möglichkeit des Ver¬ 
stehens und der Hinneigung mitbringt, dem wird allerdings die ganze Fülle 
dieser Erscheinungen und ihrer Lösungen nur ein unverständlicher und 
abstruser Wirrwarr bleiben. Wem aber nicht nur die logische Erkenntnis 
diskiirsiven Denkens sondern auch die transcendentale des Glaubens zu¬ 
gänglich ist, und ein Gefühl für die Kraft und Weite religiöser Erfahrung, 
für das inysterium tremendum des Heiligen eigen ist, wird neben den Er¬ 
scheinungen abendländischer Religiosität gerade in Indien einen unge¬ 
heuren Reichtum finden. Und einen Teil diesen Reichtums hat Glasenapp 
handgreiflich dargetan, soweit allerdings die starke Rationalisierung wis¬ 
senschaftlicher Darlegung einem Thema irrationaler Erkenntnis über¬ 
haupt adäquat zu werden vermag. 

Neben den Darlegungen der eigentlichen religiösen Phänomene gibt 
Glasenapp aber auch eine knappe Einsicht über die verschiedenen philo¬ 
sophischen St t w.; und ihrer Systeme, berichtet über die religiöse Lite 
tur und in systematischer Zusammenfassung über die grundlegenden An¬ 
schauungen von Natur und Welt, über die Vorstellungen von Leib und 
Seele und über die ethischen Grundgesetze. Daneben macht er mit den 
Formen des Kultes bekannt und kennzeichnet die religiösen Typen der 
Asketen und Priester. Auch die Rückwirkungen religiöser Vorstellungen 
auf das soziale Leben, wie es vornehmlich im Kastenwesen znr Geltung 
gekommen ist, und die Erscheinungen der Religion im täglichen Leben, 
Feste, Riten, Mantik, Gebet u. a. — werden zur Sprache gebracht. Dabei 
spielen ja besonders auch die von alters her ererbten magischen Grund- 
anschauungen eine große Rolle, sodaß eine strikte Scheidung zwischen 
Religion und Magie nicht immer gezogen werden kann. Den Schluß des 
Buches bildet sodann eine Abhandlung über den Einfluß des Abendlandes 
auf die indische Religion und über die religiösen Bestrebungen der Gegen¬ 
wart, die sich teils mit nationalen Begebungen vermischt haben. 

So gibt das Buch in übersichtlicher Form — und in einer einfachen 
Sprache geschrieben — einen, was die Probleme und die Erscheinungen 
betrifft, erschöpfenden Einblick in das große Gebiet der gegenwärtigen 
Religion Indiens einschließlich ihrer historischen Formen; naturgemäß 
immer unter Ausschluß der Frcmdreligioncn und des Buddhismus, der 
ja, obwohl in Indien fast abgestorben, sich zu einer Weltreligion erhoben 
und weit über die nationalen Grenzen Indiens hinaus sich entfaltet hat. 

Karl With. 

H. Parmcntier, Lcs Sculptnres Chaines au Mus^c de Tournnc 
Ars Aslatica, Band 4. Verlag G van Oest, Paris und Brüssel 1922. 

Dem dritten Baud 1 ), der.j. schönen von Goloubcw herausgegebenen 

1 Siehe die Besprechung in Heft 4/6 Jahrgang IV der Z. f. B. 
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Serie Ars Asiatica ist in rascher Folge ein weiterer Band gefolgt, der ein 
neues Gebiet des hinter indischen Kulturkreises erschließt. Es scheint, 
daß die französische Forschung sich mit Nachdruck diesem hinterindischen 
Kulturkreis zugewaudt hat; so ist als fünfter Band dieser Serie eine Arbeit 
über die Khincrsbronzen in Vorbereitung. Damit wird wohl endlich die 
Zeit gekommen sein, in dies noch immer so dunkle Gebiet etwas mehr Licht 
zu bringen. Denn während wir bisher über die vorderindischen Kulturen 
im allgemeinen recht gut unterrichtet sind, sind unsere Kenntnisse über 
Hinteritidien sehr lückenhaft und kursorisch. Das kommt z. B. auch in 
dem populärem Buche über indische Plastik, das Cohn veröffentlicht hat, 1 * 3 ) 
klar zum Ausdruck, insofern Vorderindien gut und übersichtlich vertreten 
ist, während die indischen Kolonialgcbieie nur flüchtig und unzureichend 
behandelt sind und auch als Nebenerscheinungen gewertet werden. Man 
hat diese Gebiete allzu lange unter dem Gesichtspunkt indischer Kolo- 
uialkunst betrachtet, statt sie auch in ihrer Eigenwertigkeit und ihrer 
völkischen Besonderheit nach zu würdigen. Es scheint jedoch, daß die 
nächste Zukunft hier einen Wandel schaffen wird: außer den französischen 
Arbeiten 0 ) wird inan die Materialpublikatioucn von Döhrlng über Siam 
erwarten dürfen; über Birma dürfen wir hoffentlich Aussicht haben von 
SchermaiP) noch Weiteres zu erfahren und über Java liegen ja die neu- 
erschicnenen großen Arbeiten von Krom bereits vor 4 ) 

Mit dem vorliegenden Buche von Parmcnticr werden wir mit einem 
fast ganz unbekannten Material bekannt gemacht. Und zwar mit der 
Plastik des Chainvoikes. Das Kulturgcbiet dieser Cham erstreckte sich 
in einem schmalen Streifen der Ostkiistc von Hinterindien entlang und 
umfaßte etwa das Gebiet des heutigen Annam. Seine Grenzgebiete waren 
die von Cambodja, Laos und Touking. Die Annamiten sind erst in jüngerer 
Zeit Herrscher über dies Gebiet geworden, indem sie im Verlauf langer 
Zeit die Cham immer weiter aus dein Norden nach dem Süden verdräng¬ 
ten, womit auch der Wechsel der Hauptstädte in Zusammenhang steht, 
bis im Jahre 1471 das Reich der Chain mit dem Untergang der Hauptstadt 
Caban ein Ende nimmt. Die Denkmäler, die von dieser Kultur erhalten 
geblieben sind, gehen zurück bis etwa ins 7.Jahrhundert und reichen als 
Kette einer zusammenhängenden Entwickelung bis ins 15. Jahrhundert 
Über diesen Ablauf der künstlerischen Entwickelung von Architektur 

l ) W. Cohn: Indische Plastik. Verlag Bruno Cassircr, Berlin. 

•) G. Groslicr: Recherches sur les Cambodgiens. Paris 1921. Arts 
et Archäologie Khmers I. Paris 1921-1922; les Bronzes Khmers; er¬ 
scheint Ende des Jahres. 

3 ) Krom Inleidung tot de hindve-Javaansche Kunst, 2. Auflage. 
Nyjhoff, Haag 1923; Krom und van Erp: Besclirijving van Barabudur, 
Haag 1920. 

4 ) L. und Chr. Scherman: Im Stromgebiet des Irrawaddy. Verlag 
O. Schloß, München 1922. Man beachte «auch den wertvollen Bestand bir¬ 
manischer Denkmäler im Völkcrkundcmiiscum in München, den Scher- 
nian mitgebracht hat. Es ist unbegreiflich, daß Salmony in seinem Auf¬ 
sätze im Cicerone Heft G, 1923, diese Schätze überhaupt nicht erwähnt. 
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und Plastik gibt Parmentier eine kurze Übersicht. Allerdings belegt das 
Abbildungsmatcrial nicht die ganze Linie der künstlerischen Entwickelung, 
da es beschränkt geblieben ist auf die im Museum von Tourane zusain- 
mengetragenen Denkmäler, die aus dein Norden des Chamreichcs stammen. 

Es fehlen also in dem Buche im allgemeinen die Belege für die Kunst des 
südlichen Aniiam, und damit also für die Spätzeit, denn die archäologische 
Situation hängt eng mit der geschichtlichen zusammen, die bedingt ist 
durch die aus dem Norden drängenden Annamiten und das Zurückweichen 
der Cham nach Süden. 

Die ältesten und die zugleich künstlerisch bedeutsamsten Ruinen¬ 
stätten und Fundorte liegen im Norden, in der Umgebung von Tourane 
und der Gegend des „Col des Ntiages“. Es ist der Bezirk von Quang nam 
mit der Tcmpelstadt von iVii-son, die zu einer alten Hauptstadt in der 
Gegend des heutigen Tra-kicu gehört zu haben scheint. Die von hier 
stammenden Denkmäler und die Architekturen dieser Gegend sind zusam¬ 
men mit einigen Fundorten im Chamrcichc — wie denen von Binh lam 
bei Binh dinh, wie der Tempel Po Nagar bei Nha Trang an der Südküate — 
sind die Hauptzeugen der Frühkunst, der sog. ersten Epoche und zwar des 
„primitiven Stils“, dessen Höhepunkt im 7. und S‘ Jahrhundert liegt. 
Daneben aber tritt noch ein anderer, der sog. „kubischc 4, Stil in Erscheinung, 
dessen Höhepunkt wohl dem Ü. Jahrhundert angehört, aber ohne in 
einem entwickclungsgeschichtlichen Zusammenhang mit dem erstgenannten 
Stil zu stellen. Die hauptsächlichsten Dcnlunalorte dieses Stiles sind die 
Tempel von Dong Duong ein wenig südlich von Mi-son und die Gruppe 
von Hoa lai im Bezirk von Phanrang. Beide Stile gehen Ende der ersten 
Epoche, d. h. im 10. Jahrhundert eine Verbindung miteinander ein und 
ergeben damit einen sog. „Stile mixte“. Auf die Kunst dieser ersten Epoche 
bezieht sich fast ausschließlich das Abbildungsmaterial dieses Buches. 
Es sind Werke von einer unmittelbaren Kraft des Ausdrucks, reicher pla¬ 
stischer Beweglichkeit, sinnlicher Ursprünglichkeit und einem bis ins Maß¬ 
lose gehenden Zug dämonischer Individualität. Der Formsch tz als solcher 
ist durchaus nicht einheitlich, wie ja schon das Nebeneinander zweier 
Stile zeigt. Dies Nebeneinander ist bedingt durch deu kolonialen Cha¬ 
rakter dieser Kunst, deren eine Seite bestimmt ist durch die von Vorder¬ 
indien stammenden und importierten Motive darstellerischer wie formaler 
Art, deren andere Seite aber dem alten volkstümlichen Bereich der Cham 
selber angehört, die als solche wieder Teil des indonesischen Gebietes zu 
sein scheint, oder doch mit diesem eng verbunden gewesen sein muß. 
Dazu kommt die offensichtliche Berührung, wenn man nicht sagen will, 
Abhängigkeit von den Khmer, denen in den Frühzeiten der hinterindi- 
schen Kullurcntwickelung eine allgemeine dominierende Rolle zugeschric- 
ben werden muß; die wohl in Kambodja den konzentriertesten Nie¬ 
derschlag gefunden haben, aber durchaus nicht auf dies Gebiet beschränkt 
geblieben sein müssen. Diese Khmer müssen als stärkste Potenz Hinter¬ 
indiens gelten, und die ihnen eigenen und von ihnen geprägten oder umge- 
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prägten Formen und Motive bilden einen integrierenden Bestandteil in 
der ganzen Frühkunst Hintcrindiens. Bevor man daher über ihre Kultur 
und ihre Geschichte und atißerindischen Zusammenhänge nicht naher 
orientiert ist, würden sich die Probleme der hintcrindischen Kunstent¬ 
wickelung, ihrer Entstehung und Beziehungen nicht in gültiger Form 
klären lassen. Im Rahmen der Cliamkimst treffen wir jedenfalls auf eine 
große Reihe von Denkmälern, und zwar solchen, die der Frühzeit des pri¬ 
mitiven Stiles angehören, die offensichtlich von den Khmer beeinflußt 
sind, wenn nicht gar auf diese zurückgehen. Ähnlichkeiten mit den Früh- 
werken von Laos und Siam ergeben sich wolil erst aus dieser gemeinsamen 
Beziehung zu den Khmer. Wie ihrerseits die Khmer so sind aber auch 
die Cham zu einer Individualität des Ausdrucks und der Formgebung ge¬ 
langt. Solche Werke sind bewegter und weicher als die der Khmer, wenn 
auch das Material des weichen Sandsteins und des gebackenen Tons dabei 
eine Rolle gespielt haben mag. Aber sie sind auch aufgelöster, malerischer 
und ausgesprochen individualisierter ihrem Ausdruck nach. Ganz un¬ 
mittelbar und handgreiflich in ihrer vitalen, sinnlichen, ungebrochenen In¬ 
dividualität, die bis ins Grausige und Maßlose geht, das seine Wurzeln 
im alten Dämonenglauben und Naturmachtkult haben mag, oder in jenes 
Grenzgebiet des Rausches hinüberreicht, wo die Erotik transcendiert 
wird, und die Aufgewtihltheit sich zur Grazie des Tatizens schlichtet. In 
alledem spricht sich ein Urelement aus, das aus dem Bereich des Volkstüm¬ 
lichen in den einer übernommenen Hoclikultur Übertritt. Und dabei 
ist es nuu das Auffällige, daß sowohl der allgemeinen Situation als auch dem 
einzelnen Formbestande nach, eine deutliche Analogie mit der javanischen 
Kunst sicli ergibt. Und zwar nicht so sehr mit der gleichzeitigen Kunst¬ 
voll Milteijava, die erst in einem anderen Zusammenhang eine Analogie 
ergibt, als mit der späteren Kunst von Ostjava, wie sie im Stil von Kedirl 
und Madjapahijt ausgeprägt ist. Auch liier handelt es sich um einen Durch¬ 
bruch der älteren einheimischen Volks-Elemente, aber unter der Form 
einer Reaktion, während in Champa diese Elemente von vornherein mit- 
bestimmend in Erscheinung getreten sind. Im einzelnen lassen sich eine 
ganze Reihe von Formanalogieti aufweisen, wie in der Art und Führung 
des leidenschaftlich bewegten Ornamentes, seines merkwürdigen Zusam¬ 
menhanges mit der Architektur, die kleinteiüge eckige Schichtung der 
Ziegelsteinarchitektur und den kleinfigureu Friesen; es ist derselbe Zug' 
zur Bewegtheit in der Fläche, zum dämonisch Phantastischen im Ausdruck, 
und in der qft geradezu tollen gespenstischen Übersteigerung der Motive, 
vornehmlich bei den Darstellungen der Dämonentypen, der Fabelwesen 
und mythischen Tiere. Noch deutlicher wird dieser Zusammenhang im. 
Rahmen des sog. kubischen Stiles, wo dieselbe Art der Formauffassung 
in Erscheinung tritt, und die charakterisiert ist durch die Versteifung und 
Erhärtung der plastischen Formen, durch die architektonisiercndc Rhyth¬ 
mik im Aufbau und blockartig schwere Reduktion der Masse, was auf¬ 
fällig mit der weichen und geschmeidigen Bewegtheit des primitiven Stiles 
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kontrastiert. Diese Übereinstimmung dürfte ihre Erklärung darin finden, 
daß in beiden Fällen gleiche Voraussetzungen gültig sind, d. h. als Teile 
ein und desselben volkstümlichen Kulturkreises und zwar des indonesischen, 
dessen Kernpunkt in Sumatra-Palembang zu stielten wäre und die in ver¬ 
schiedenem Maße vom vor der indischen Kulturstrom überlagert wird; und 
zwar so, daß die neuen Formen den älteren Elementen angepaßt werden 
oder aber in einer Reaktion durchbrochen werden. Man wird die Gebiete 
der indischen Kolonialkunst daher auch niemals erfassen können, wenn 
man nicht von zwei Seiten an sic hcratidringt; von der Seite der sich 
bereits dem Ende zuncigenden Hochkultur Vorderindiens her und von 
der Seite des indonesischen Volkstums; d. li. also auch tief in die Schich¬ 
ten primitiven Volksglaubens eindringt. Auf dieser Doppclsichtigkeit der 
kulturellen Situation beruht es dann auch, daß wir zu Beginn der Cham- 
kunst ein Nebeneinander von zwei Stilen vor uns haben. Die Entwickelung 
der Chamkunst wird irn weiteren Verlauf dann dadurch gekennzeichnet, 
daß mit der Jahrhundertwende ein allgemeiner Formwechsel einsetzt, 
der die Berechtigung gibt, diese Kunst der folgenden zwei Jahrhunderte 
als solche eines klassischen Stiles zu bezeichnen, wobei allerdings im 
II. Jahrhundert eine archaisierende Gcgcnbcwcgung zu verzeichnen ist, 
die aber scheinbar nur von lokaler Bedeutung geblieben ist. Leider läßt 
sich auf Grund des Abbildungsmaterials kein klares Bild über diesen klas¬ 
sischen Stil gewinnen; doch weist das Relief 45,5 Tafel 17 wiederum auf 
Java, und zwar auf Mitteljava, etwa auf Plaosan und Banon. Wir hätten 
also auch hier eine Analogie innerhalb der entwickelten Koloniallcunst 
vor uns, denn auch in Java stellt zur selben Zeit ein durchaus klassischer 
Stil im Vordergrund, mit jener Betonung klassizistischer Abschwächung 
und mit archaisierenden Tendenzen. Man sieht, wie eng diese Kultur¬ 
gebiete mit einander verflochten sind, an einem gleichen Faden zu hängen 
scheinen. Man wird daher auch den Beziehungen zwischen Hinterindien 
und Indonesien ein erhöhtes Interesse entgegen zu bringen haben. Vor¬ 
arbeiten von Cocdes und Krom sind dafür ja bereits gegeben. Die Zeit 
vom Ende des 12. Jahrhunderts bis zur völligen Unterjochung durch die 
Anuarmten im Jahre 1471 ist charakterisiert durch eine Epigoncukunst, 
die den bestehenden Formschatz verwendet, aber nicht mehr selbständig 
weiterbaut. Es scheint — soweit man beurteilen kann — eine provinzielle 
Art der Versteifung und Erhärtung dcrFormen eingetreten zu sein, die bis ziir 
schematischen Erhärtung führt. Hier liegt die Situation aber wohl anders, 
als in der gleichzeitigen Kunst Ostjavas; denn während es sich in Ostjava 
um die Gewinnung des eigenen Ausdrucks handelt, so hier um eine De¬ 
generation und Verarmung. Man muß diese Spätwerke vergleichen mit 
den tollen barbarischen unheimlichen Fabelgestaiteii der Frühzeit, oder 
mit der Grazie der Tünzerinnen-Figuren oder mit den großen Götter¬ 
bildern, die eine so unmittelbare blühende Größe des plastischen Ausdrucks 
zeigen, um auch hier zu ermessen, mit welcher unerbittlichen Folgerichtig¬ 
keit sich in allen Kulturabläufen das Schicksal der Verebbung wiederholt. 
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Den Motiven der Darstellung nach nehmen diejenigen der Dämonen¬ 
typen, der Fabeltiere und Ungeheuer einen breiten Raum ein, ebenso wie 
das Architektur-Ornament. Das Makaramotiv ist ähnlich häufig wie in 
Java. Im allgemeinen sind cs die üblichen stereotypen Motive des Löwen, 
Elefanten, Garuda u. a. und die Räkhsasas, welch letztere besondere Ähn¬ 
lichkeit mit Java aufweisen. Unter den figürlichen Darstellungen hätten 
wir zu unterscheiden zwischen denen der mythischen Begleit- und Neben¬ 
figuren, die meist in enger Verbindung mit der Architektur oder archi¬ 
tektonisch gegliederten Sockeln stellen, — und unter denen die wunder¬ 
volle Darstellung einer Apsaras Tafel 21 bes. zu erwähnen ist — und sol¬ 
chen der Gottheiten, die als selbständige Kultbiider in den Cellarräumen 
Aufstellung fanden. Buddhistische Darstellungen scheinen recht selten 
zu sein; im Vordergrund stehen jedenfalls die von Shiva und VIshnu, ihren 
Shakti’s sowie von Ganeslia und Skanda; Shiva auch unter dem Symbol des 
Lingam dargestcllt. Die vorliegende Veröffentlichung hat jedenfalls die 
Forschung sehr bereichert, auch wenn das vorgelcgte Material noch kei¬ 
neswegs genügt, um weitere Schlüsse zuzulassen. Doch wird der be¬ 
schreibende Katalog desselben Autors wohl schon manche weitere Er¬ 
gänzung bieten. Jedoch lag mir diese Arbeit bisher noch nicht vor. 1 ) 

Karl With. 


William Cohn: „Indische PinsliZi“. Die Kunst des Ostens, Band 2 
3. Auflage. 170 Tafeln und 5 Textabbildungen. Bruno Cassirer, Verlag, 
Berlin 1923. 

Eine klaffende Lücke in der deutschen Literatur über asiatische 
Kunst wird durch William Cuhn’s Indische Plastik ausgefüllt. Wie stark 
das Bedürfnis nach einem solchen Werke gewesen, zeigt die Zahl der Auf¬ 
lage: es Ist die dritte in verhältnismäßig kurzer Zeit. Und dem Verfasser 
muß es als besonderes Verdienst angercchnet werden, daß er dem Verlangen 
nicht mit einem schnell zusammengestelltcn Buche Genüge tat, sondern 
von Anfang an sachlich ernste Arbeit geleistet und sie, von Auflage zu 
Auflage, stets auf der Hohe der neuesten Forschungen gehalten hat. 

Der Text zeichnet sich durch eine wohltuende Klarheit aus: das 
exaltierte Pathos, das manche dem indischen Thema schuldig zu sein glau¬ 
ben, fehlt vollständig. Es werden einfach Tatsachen berichtet, Erklärungen 
abgegeben und selbst das Verhältnis der indischen Geistigkeit zur Kunst 
ist in schlichten Worten dargelegt; gerade dadurch ist der Gewinn groß. 

Besonders erfreulich ist cs auch, daß Cohn dem Gedanken der ein¬ 
heitlichen künstlerischen Kultur Indiens Ausdruck gibt und davon spiicht, 
daß eine gleichmäßige Entwicklung der Kunst sich wenigstens ahnen 
lasse. Alan muß die vielen Vorurteile kennen, die sich einer solchen Ansicht 
entgegenstemmen, um den Mut zu einer derartigen Behauptung richtig cin- 


l ) Die Arbeit gibt eine Inventar-Beschreibung der Denkmäler Annam s. 
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zuschätzen; denn bisher galt cs als ausgemacht, daß die Asiaten vom An¬ 
beginn der Zeiten bis zur Bekanntschaft mit Europa die alten Formen 
immer wieder vorgeholt hätten, wenn ein Kunstwerk geschaffen werden 
sollte. Irre ich nicht, so war es im Falle Indien Jouveau-Dubrcuil, der 
— allerdings im Hinblick auf die Architektur — zuerst darauf aufmerksam 
machte, daß die Handwerkstradition den Formenschatz wohl unverändert 
weiterzugeben vermeinte, daß er sich aber doch unnicrklich, gleichsam 
unter den Händen, gewandelt hätte: etwas oberflächlich glaubt er dies 
Phänomen auf die Änderung des Geschmackes zurückführen zu können. 
Cohn greift das Problem schon tiefer an: „Es bedürfe nicht langer Ein¬ 
fühlung um zu erkennen, daß etwa die Skulpturen von Barhut und Ama¬ 
ravati, die von Elura, von Konarka und Madura verschiedenen irgendwie 
innerlich verbundenen Perioden angehörten, die den uns gewohnten Stich¬ 
worten Archaik, Klassik, Barock entsprächen“ <S. 20). 

Ich begnüge mich hier den Gewinn einer solchen fortschrittlichen 
Ansicht zu betonen, wenngleich es mir scheinen will, als ob die Einteilung, 
so wie sie dastcht, noch recht summarisch sei und weiterer Vertiefung 
bedürfe, um der Erkenntnis dienen zu können: den Weg dazu hat Cohn 
in manchen seiner Bildanalysen schon beschriften. 

Einige Seiten werden in einem ganz bestimmten Kreis Anstoß er¬ 
regen: die über die Gandhära-PIastik. Da stehen sich zwei Hcerhaufeti 
in Todfeindschaft gegenüber; jeder, der sich mit indischer Kunst beschäf¬ 
tigt, kennt sic und ihren Haß. Für den, der sich über den Parteien zu 
halten verstand, war cs immer unterhaltend, wenn die Gegner aneinander 
gerieten, sei cs in großer Schlacht oder im beunruhigenden Kleinkrieg. 

Die Gräkophilen behaupten die Tatsachen auf ihrer Seite zu haben 
und verweisen voll Stolz auf die letzten Ausgrabungen in Taxila, auf 
die Funde im Swat-Gcbiet, in Turkestan; Amaravati und Mathura wird 
angezogen. 

Die Verfechter der autochthonen Kunst pochen auf die Tatsache, daß 
es vor der Welle, die von Gandhära lierflutctc, schon indische Plastik 
gegeben habe und daß die spätere Skulptur mehr mit dieser früheren 
Kunst gemein habe als mit jener hellenistisch infizierten. Im übrigen 
aber wird wenig Positives vorgebracht und der Akzent auf den Unter¬ 
schied im Ausdrucksgehalt gelegt. Cohn gehört zu den Vorkämpfern 
für den Primat des Indischen; ich stehe aber nicht an gerade den Teil, 
wo er über das Verhältnis der Gandhära-PIastik zu indischer Bildhauerei 
spricht, trotz des sachlich-vornehmen Tones für den schwächsten dieses 
ausgezeichneten Buches zu erklären. Auch Cohn verfiel dem Fehler, 
mit Werturteilen zu operieren, wo Stilproblemc in Frage stehen. 

Und doch müßte dieser Streit schon entschieden sein. Hier rächt 
sich bitter der Mangel einer scharfen Stilcharakteristik, mit der allein dies 
Problem gelöst werden kann. Ich habe an anderer Stelle dies Zusammen- 
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treffen des partho-baktrischcn Hellenismus mit indischer Kunst berührt 
und den Weg einer möglichen Lösung anzugeben versucht; ich kann also 
darauf verzichten mich zu wiederholen. Aber wenn man sich einmal klar 
ist, daß Hellenismus malerischen Stil bedeutet, mit Auflösung des Kon¬ 
tors, starker Tiefenbewegung, betonter Atektonilc, daß er aber immer 
noch, trotz aller Provinzialismen, griechisch ist, d. h. mit einem aus¬ 
gesprochenen Gefühl für das Volumen der Körper und einer mehr oder 
weniger naturwahren Tendenz der Darstellung, die sich in diesem Palle 
eines malerischen Spätstils zu einer enorm sinnlichen Oberflächemviedcr- 
gabe steigert, und wenn man schließlich den geistigen Ausdrucksgelialt 
einer hellenistischen Plastik mit ihrer Nervosität, dem Momentanen einer 
psychischen Situation in Betracht zieht: wie viel bleibt davon in einer 
der Matlnira-Skulpturcii? 

Und wenn durch exakte Analyse einer Reihe von Bildwerken — 
dazu hätte das vorhandene Material längst ausgereicht — einmal das 
„Indische“ des indischen Fnrmcmpfindcns hcrauskristallisiert worden ist, 
so hat man die beiden festen Punkte, von denen aus das Problem an¬ 
gefaßt werden kann. Dann kann auch ruhig cingcräuint werden, daß 
manche der gefundenen Plastiken vollkommen hellenistisch sind; das 
beweist aber nur, was längst schon bekannt ist: daß es an der Nordwest- 
grenzc Indiens Griechenreiche gegeben habe. Entscheidend für die Weiter¬ 
entwicklung bleibt jene Mischlumst, wo der luder fremde Form als Träger 
eigener Vorstellung verwendet: hier ist der heimische Einschlag mehr 
oder minder kräftig vorhanden; kaum merkbar zuerst und dann immer 
stärker zersetzt er das dekorative Schema des Hellenismus und wandelt 
es iti ein prinzipiell anderes um. Führt man diese „HinduIsierung“ auf 
ihre formalen Elemente zurück, so wird ein Weg zunehmender Linearisierung 
und Tektonisierung offenbar: die Umbildung eines malerischen Spätstils 
in den grundsätzlich verschiedenen Linearismus eines künstlerisch noch 
jungen Volkes. Wie dieser Wandel im einzelnen verlief, gehört 
nicht hierher: das Resultat aber würde Colin Recht geben, wenn 
er einen entscheidenden Einfluß Griechenlands auf clic indische Plastik 
leugnet. 

Uni nach diesem Exkurs wieder zu dem Buche zurück 2 ukehren: 
cs will mir scheinen, als ob die Datierung der beiden Paare von Karli (Tafel 
10) etwas zu früh angesetzt sei. Sic dürften wohl gleichzeitig mit den 
späten Arbeiten am Großen Stupa in Sanclii entstanden sein, für die 
Marsitall in durchaus glaubwürdiger Weise das letzte Halbjahrhundcrt 
vor Christus als Entstellungszeit angibt. Von Barhut sind sie stilistisch 
doch zu sehr verschieden: der sperrige Kontur hat sich zu einem ruhigen 
und wahrhaft edlen Umriß gemildert, statt der platten Flüchigkcit zeigt 
sich eine kräftige Binnenmodcllicrung, die primitive Art der Fußstellung, 
die dem Yaksha auf dem Osttorpfeiler in Sanchi noch die Beine nach 
außen gedreht hat, ist verschwunden. Beim linken Paar ist die Vcr- 

20 * 
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kürzung vollkommen beherrscht und au den Armen, die die Männer den 
Frauen um die Schultern legen, zeigt sich ein Gefühl für Rauimverte, das 
in Barhut gänzlich fehlt; von detn stärkeren Volumen der Körper und des 
Gewandes braucht nicht gesprochen zu werden. Alles in allem scheinen 
mir diese beiden Paare um Christi Geburt herum entstanden zu 
sein, und dahin würde sich wohl auch das Datum der abgcbildeten 
buddhistischen Szenen der Rani Gumpha-Höhle (Udayagiri, Orissa) kor¬ 
rigieren (Tafel 8—9). 

Ein Wort noch über das Abbildungsmaterial: es ist mit großem Ge¬ 
schick ausgewählt uncl ganz dazu angetan einen richtigen Eindruck vom 
Reichtum indischer Plastik vom 2. Jahrhundert v. Christi bis zum 17. 
Jahrhundert unserer Zeitrechnung zu geben. 

Ludwig Bachhofcr. 


Ludwig BaclilioScr: Bio Kunst der japanischen Jlolzselmittmcistcr 

G9 Bildbeilagen. München, Kurt Wolff. 

Chinesische Kunst. Jedermanns Bücherei. Abt. bild. Kunst. 
Hrsgb. v. W. Waetzoldt, Breslau bei Fcrd. Hirt. 1923. 

Der Begriff Völkerkunde umfaßt so weite und verschiedenartige 
Inhalte, daß er die sachgemäße Erkenntnis exotischer Kunst von sich aus 
zu fördern kaum in der Lage ist. Die Methoden der Kunstgeschichte 
werden sich niemals ausschaltcn lassen, wenn cs gilt formale Werte zu er¬ 
fassen, wenn es sich im übrigen, wie unzweifelhaft in der Völkerkunde, um 
Wissenschaft und nicht um rein bekenntnismäßigen, unverbindlichen Jour¬ 
nalismus handelt. Je eher die exotische Kunstgeschichte zu einer straffen 
Methodik vorschreitet, umso eher wird sie den heute gelegentlich laut- 
werdendeti Vorwurf überwinden mit vielen ihrer Äußerungen nicht mehr 
zu sein als eine Spekulation auf die Fremdsüchtigkeit eines breiten Publi- 
kums. — Die beiden Bücher Badihofcrs — so verschieden sic ihrer Tendenz 
nach sein mögen — bedeuten auf dem Wege zu systematischer Erkenntnis 
einen erheblichen Schritt vorwärts. Nicht nach der zumeist begangenen 
extensiven Seite, sondern nach der intensiven Die Anwendung der 
Wölfflinschen Grundbegriffe auf Ostasien hatte eine höchst lebendige 
und anschauliche Erkenntnis der fremden Formen zur Voraussetzung, 
eine Erkenntnis auf der die erklärende Darstellung von Grund aus beruht: 
Man wird das Buch über die japanischen Holzschnittmeister nicht aus der 
Hand legen, ohne zu wissen, welche formalen Eigentümlichkeiten die Gra¬ 
phik Japans (17. bis 19. Jahrhundert) ausgcbildct hat. Das ist ein Gewinn, 
<len man bei einer nicht geringen Anzahl selbst ernstgemeinter Werke über 
exotische (und heimische) Kunst peinlich vermißt. Wird nicht meistens 
■d as Bildmaterial nur zitiert und dargeboten ohne erklärt zu werden? Sind 
<iic Bilder nicht häufig Illustrationen, während sie Ziel und Gegenstand 
•sde ganzen sein sollten? ln der Tat scheinen die Autoren vielfach damit 
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zu rechnen, daß der Leser die Leistung des anschaulichen Verstehens, auf 
die es doch vor allem ankommt, von sich aus erfülle, wahrend sic selbst 
sich lediglich in historischen Spekulationen, Datierungen, ikonographischcn 
Fragen u. s. f. ergehen. Nicht als könne man diese Dinge irgendwann 
entbehren — sie fehlen auch bei Bachhofcr nicht —■ aber für sich allein 
würden sie bei weitem nicht ausreichen dem Wesen der Kunstwerke nahe¬ 
zukommen. Es war notwendig, mehr zu geben und es ist in beiden 
Büchern mehr gegeben worden. Daß ihr Verfasser von dein Verdienste 
Wölfflins grundlegenden Nutzen zog, ist unbestritten. Trotzdem bleibt 
es seine eigene Leistung, so ernst und so lange angeschaut zli haben, daß 
die Schleier der Fremdartigkeit gefallen sind und die unbestimmten, 
dumpfen Reize dieser fernablicgenden Kunst sich zum klaren Bilde einer 
geschauten und deshalb auch für den Leser schaubaren Schönheit Zusam¬ 
menschlüßen. ■— über den Versuch des Verfassers das System Wölfflins 
auf kulturelle Erscheinungen und innerhalb des rein anschaulichen Ge¬ 
bietes auf die Farbe auszudehnen, kann inan verschieden urteilen. Mehr 
als Anfänge treten hier kaum zu Tage. Aber schon diese muß man begrüßen: 
beweisen sic doch auch ihrerseits, daß der Verfasser mehr gibt, als 
die mechanische Übernahme eines fertigen Systomes. — Das kleine 
Heft der Jedermanns Bücherei ist mit seinen 60 Seiten Text und 
20 Abb. wohl ohne eigentlich wissenschaftliche Ambitionen. Man kann 
überhaupt fragen, ob die chinesische Kunst wirklich eine Angelegenheit 
für Jedermann sei? Wenn man mit Verfasser und Herausgeber diese Frage 
bejaht, wird man dem crstcrcn in seiner Praxis beistimmen, aus den 
Schwierigkeiten der Erkenntnis kein Hehl zu machen. Mehr noch als die 
abendländische Kunstgeschichte fordert ja die exotische spezialisierte 
Forschung und den ganzen Forscher. Ein allgemeines Vergnügen an der 
Sache oder kunsthäiidlerische Erfahrungen, die auf dem Markte und für 
ihn von geschäftlichen Begabungen ohne große Mühe erworben werden, 
können noch nicht als Zeichen gelten für den Beruf über ostasiatische 
Kunst zu schreiben. Im Gegensatz zu solchem Dilettantismus ist die Ten¬ 
denz des Verfassers durchaus ernst. Er legt allen Nachdurck auf die Er¬ 
fassung der künstlerischen Werte. Darüber hinaus werden unbefangene 
Leser den Gewinn groß gesehener Zusammenhänge freudig buchen. 
Mehr kann „Jedermann“ nicht erwarten. R. Kömstedt. 


Ernst Große: Die ostaslntisolie Tusclimnleroi. Die Kunst des 
Ostens. Herausgegeben von William Cohn, Band 6, Bruno Cassirer, 
Verlag, Berlin 1923. 51 Seiten Text und 160 Tafeln. 

Ernst Große gehört zu denen, deren Begeisterung für ostasiatische 
Kunst echt ist und aus vollem Herzen strömt; und ohne Zweifel steht 
neben der Liebe das Wissen um die Dinge. Mit einer gewissen Scheu, daß 
das, was ihm so teuer ist und so viel bedeutet, ja nicht iti grobe und 
profane Hände komme, geht Große jedesmal an die Aufgabe heran, aus 
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seiner Kenntnis heraus über ein Thema der fernöstlichen Kunst zu schrei¬ 
ben, mag es nun über Plastik sein, über Keramik oder, wie in diesem Falle, 
über das ostasiatische Tusclibild. 

Den Akzent legt Große in dieser Arbeit auf die geistige Grundlage, 
auf der nach seiner Meinung die Tuschmalerci in China und Japan be¬ 
ruht, auf den Zenismus. Es ist das die Lehre jener buddhistischen Sekte, 
die theologische Spekulation und Bücherstudium verdammt und alles 
Heil in der Meditation sucht. Das Ziel der Kontemplation ist immer die 
Erleuchtung, die allein durch die völlige Ablösung des Ich von der äußeren 
Welt zu erreichen ist. Die Ebene des Bewußtseins befindet sich dann so hoch 
über dem aktuellen Leben, daß dies keinerlei Macht mehr darüber be¬ 
sitzt. In diesem Zustand wird alles erkannt, von innen heraus verstanden 
durch die Kraft der Intuition. (Es ist kein Zufall, daß man bei der Er¬ 
klärung des Zen-Idcals versucht ist Bcrgson zu zitieren.) 

Ohne Zweifel hat dieser Geist entscheidenden Einfluß auf das 
ostasiatische Tuschbild gewonnen Das trifft besonders 2 U bei der 
Malerei, die der Verfasser im Auge hat: der der Sung-Zcit in China 
und der Ashikaga-Zcit in Japan. 

Geführt von seinem sicheren künstlerischen Instinkt sagt Große 
Ausgezeichnetes über den Stil dieser Tuschbildcr. Gerade dem, der sich 
um so etwas wie Stilgeschichte bemüht, gibt dieser Kenner eine Menge 
treffender Bemerkungen in die Hand: 

„Das Dargestcllte aber ist niemals mit breiter Ausführlichkeit ge¬ 
schildert, vielmehr mit solcher Knappheit behandelt, daß die meisten Euro¬ 
päer die Tuschbildcr gar nicht für eigentliche Gemälde, sondern nur für 
flüchtige Skizzen halten,... Auf den Haboki (Federpinsel)-Bildcrn —, 
die besten stellen Landschaften dar — sind alle Formen durch eine möglichst 
reduzierte Zahl von Strichen und Flecken nusgedrückt, die aber, auf guten 
Werken, mit so meisterlicher Sicherheit gewählt und geformt sind, daß 
sie den Beschauer sowohl befähigen wie zwingen, das Fehlende zu er¬ 
gänzen. Mit jener subjektiven Tendenz hängt ohne Zweifel auch die Vor¬ 
liebe der Tusciimalcr für Erscheinungen zusammen, die anstatt uns in 
unserer Anschauung ruhen zu lassen, die Phantasie unwiderstehlich zur 
Vorstellung der nächsten aus der dargcstcllteii folgenden Bewegungen 
oder Situationen fortreißen, wie rollende Wogen, treibende Regen- und 
Sclinceschaucr, Vögel im Fluge, Pferde im Laufe, Menschen in windbe¬ 
wegten Gewändern. Endlich liegt hier wenigstens ein Grund für die 
eigentümliche Neigung der Tuschmalerci zu asymmetrischen Formen und 
Kompositionen, die keineswegs, wie man in Europa zuweilen behauptet, 
ein ursprünglicher und wesentlicher Zug der gesamten ostasiatischen Kunst 
ist.... Erst die zcnistischc Tuschmalerci hat das asymmetrische Prinzip 
eingeführt und allmählich auch in anderen Künsten zur Herrschaft ge- 
• bracht." (Seite 21—22.) Nun sind die Auflösung der Form bis zu dem 
Grade, daß ein flüchtiger, skizzenhafter Eindruck entstehen kann (der 
Anreiz zu selbständiger Ergänzung einer solchen Form ist nur die psy- 
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chologischc Auswirkung dieser formalen Ursache) und asymmetrische 
Kompositionen, neben einigen anderen, nicht weniger wichtigen Kate¬ 
gorien, typische Merkmale eines „malerischen“ Spiitstils und tatsächlich 
gehören alle diese abgebildctcn monochromen Gemälde einer solchen Epoche 
an (mit Ausnahme der stilistisch völlig verschiedenen Tierbildcr (G7—68) 
aus der Kamakura-Zcit, für die sich immer wieder die Zuschreibung an 
Toba Sojo findet). 

Diesem sicheren Blick für das Wesentliche stehen manche seltsame 
Bemerkungen entgegen, die nicht ohne Widerspruch liingelien dürften, 
wie z. B. die etwas naive Scheidung der Malerei Ostasiens in eine subjektive 
und objektive Richtung, wobei diese die „äußeren Objekte“ darstellen 
soll, jene aber den Ausdruck von Gefühlen und Gedanken zum Ziel habe. 
Dieser Unterschied soll übrigens für alle Kunst verbindlich sein. 

Solche Dinge fallen aber nicht ins Gewicht gegenüber dem Verdienst), 
das sich der Verfasser mit diesem Buche erworben hat. Gerade als Ein¬ 
führung in das ungewohnte Feld der Tuschmalerei eignet es sich besonders, 
da es auf die Bedingungen himveist, unter denen ein solches Werk ent¬ 
standen ist, vor allem auch die mannigfache symbolische Bedeutung be¬ 
stimmter Objekte bespricht, die nicht allein einen sinnlichen Eindruck 
vermitteln sollen, sondern nebenbei auch noch Träger eines philosophischen 
Gedankens sind. Zu beherzigen wäre hier allerdings die so notwendige, 
von Große selbst formulierte Einschränkung: „Ein Gegenstand kann in 
dem Werke eines Stümpers genau die gleiche symbolische Bedeutung 
haben wie in dein eines Meisters, und trotzdem offenbart er in beiden Fällen 
einen sehr verschiedenen Geist.“ (Seite 36). Das mit großem Geschmack 
und wägender Umsicht ausgesuchte Bildmaterial, IGO Tafeln füllend, gibt 
dem Text die entsprechende anschauliche Unterlage. 

Ludwig Baclihofer. 


Sonst nocli cingclaiuenc Bitolicr und Broschüren, 
deren Besprechung Vorbehalten bleibt. 

Br. Ludwig Lang „Buddha und Buddhismus“. Unter Mitarbeit 
von Dr. Ludwig Ankenbrand. Mit einem farbigen Umschlagbild und vielen 
Abbildungen im Text. SO Seiten. Frnnckh’sche Vcrlagshandlung, Stutt¬ 
gart, M. 1.20. 

Giriuiannnda „Buddhistische Predigten“. 1. Predigt: Eine erste 
Einführung in die Lehre. 24 Seiten. Der weltliche Anhänger des Buddha. 
24 Seiten, je 40 Pfg. Sphinxvcrlag Augsburg 1023. 

Ferdinand Guggcnhcim „Indische Kunst“. Mit 35 Abbildungen, 
erste bis zehnte Auflage. Gebunden JVL 4.—, Verlag Karl Reißner, Dresden 
1923. 

Teryt Shou „Medusa“. 1923, 126 Seiten. „Die Kette des großen 
Wollens“. 156 Seiten. 1923. Beide im Pyramidcnverlag, Dr. Schwarz & Co. 
G. m. b. H. Berlin. 
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WELTSCHAU 1923—24 

Zusammengestellt von Ludwig Ankenbrand, Stuttgart. 

I, Akademische Nachrichten, Gelehrtenaustausch und 
Ausländer in Deutschland. 

Zu korrespondierenden Mitgliedern der Preußischen Akademie 
der Wissenschaften wurden die ordentlichen Professoren Dr. Cal and 
(Sanskrit) an der Universität Utrecht und Dr. Sten Konow (Indische 
Philologie) an der Universität Kristiania gewählt. — Dr. Alfred Hillebrandt, 
der bekannte Sanskritgclehrte an der Universität Breslau, konnte am 
15. März 23 seinen 70. Geburtstag feiern. Er hat sich, neben der Heraus¬ 
gabe wertvoller wissenschaftlicher Werke auch als Satiriker (unter dem 
, Pseudonym Fritz Bonscns erschien 1S94 von ihm „Die Götter des Rigvcda“) 
und konservativer Politiker hervorgetan. Indien bereiste er im Winter 
1904/5. — Nach Shanti-Niketam bei Bholpur (Bengalen), an die von 
Rabindranath Tagore gegründete Universität „Visva Bharati“ wurden 
jetzt neben Winternitz noch Prof. Meyer-Ben fey, Hamburg, mit seiner 
Gemahlin, der ein Buch über Tagorcs Unterrichtsplan geschrieben hat, 
ferner der Bonner Indologe H. Jacobi und der Petersburger SlcherhntzLy 
berufen. Der Pariser Indienforscher Syivain Levi wirkt ebenfalls dort. 
Die Hochschule hat bereits 150 Studenten aufzuweisen und wird wohl in 
der nächsten Zeit noch mehr europäische Gelehrte zur Mitarbeit hcran- 
ziefien. — Der Leipziger Philosoph, Professor Hans Brieseb, hielt im 
Winter 1922/23 Vorlesungen über Philosophie an der Universität Peking. 

•— Zu Studienzweckeu, hauptsächlich buddhologisclicr Art, bereiste im 
Vorjahr der Münchener kath. Theologieprufessor Aufhauser Süd- und 
Ostasien. D. Dr. Witte wollte im Frühjahr 1924 seine 2. Ostasienreise an- 
treten, während Devaranne eine sulche für 1925 plant. — D. Richard 
Wilhelm, der bekannte Sinologe, ist von der Universität Frankfurt zum 
Dr. piiil. hon. causa ernannt worden. — 

In Deutschland studieren augenblicklich rund 500 Inder, Afghanen 
und Perser, 1500 Japaner und 1200 Chinesen. — 

II. Museen und Ausstellungen. 

Im August 1922 fand die erste Ausstellung indischer Kunst in 
Europa im Gcmcindemuseuni im Haag statt, womit Holland den Ruhm 
erwarb — wie William Cohn in der „Kunst chronik“ schreibt, — zum ersten 
Mal indische Kunst, allein als Kunst gezeigt zu haben. Unter den Aus¬ 
stellungsgegenständen waren wertvolle Stücke aus Ceylon, Siam, Kam- 
bodja und Nepal. — 

Über die reichen Schätze des Museums für ostasiatische Kunst 
in Köln kann sich nunmehr auch die breitere Allgemeinheit durch die 
Herausgabe von Museumspublikationen orientieren, die soeben zu erschei¬ 
nen beginnen. Der erste Band, der die chinesische Steinplastik in muster- 
giltigcn Bildern enthält, hat bereits die Presse verlassen. Das Vorwort 
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schrieb Frau Fischer-Wicrnszowski (Direktor des Museums), die Ein¬ 
leitung Dr. Alfred Salmony. 

Im Ki'onprinzcnpalais in Berlin fand im Februar eine Ausstellung 
Indischer Kunst statt, hauptsächlich Werke darbietend, die aus dem Kreis 
um Abauindranath Tagore stammen, der in der „Indian Society of 
Oriental Art“, Calcutta, zusammcngcfaöt ist. Ausföliliche Besprechun¬ 
gen der Ausstellung finden sich in der „Voss. Zeitung“, Berlin, vom 
7. Februar 23 von Max Osborn und in der „Germania“ von W. Spael 
am 8. Februar 23. Velhagen und Kinsings Monatshefte brachten einen 
illustrierten Bericht. (Siehe darüber auch unter unserer heutigen Zeit- 
schriften-Übersicht!) — 

Über die seit langer Zeit projektierte Aufstellung asiatischer Kunst¬ 
schatze im „Asiatischen Museum“ in Dahlem, die im Vorjahr durch die 
hochherzige Stiftung Wilhelm von Bodc's (rund 250 Millionen Mark) der 
Wirklichkeit ein gutes Stück näher gerückt ist, berichtet ausführlich das 
„Berliner Tagblatt“ vom 8. Februar 23. 

III. Zeitutigs- und Zeitschrlftenschau. 
a) Zeitungs-Aufsätze. 

Kill, Dr. Heinrich, Religiöse Kunst In Asien und Europa in 
„Berliner Bürscn-Courier“ vom 31. Oktober 22. 

Kuhn, Dr. Herbert, Rio Kunst des Ostens in „Die öiiclicrsehau“, 
Beilage zum „Vorwärts“ vom 17. Dezember 22. Bespricht auch verschie¬ 
dene Werke buddhist. u. ostasiat. Kunst. — 

Frcye, P., Buddha im Bilde in „Hamburger Fremdenblatt 
vom 2. Dezember 22. Mit 8 Bildern, hauptsächlich aus Siam. 

Die Entthronung von Melius in „Deutsche Zeitung , Berlin, 
vom 31. Okt. 22. Bespricht die Ansicht Kakuzo Okakuras, der in seinen 
Idealen des Ostens (Insel-Verlag, Leipzig) gegen den griechischen Ur¬ 
sprung der indo-ostasiatisch eil Plastik Stellung nimmt. 

Rädl, Prof. Ein., Orientaliseho Religionen und Christentum 
in „Presse", Prag, vom 12. Okt. 22. Früher von demselben Verfasser 
Im gleichen Blatt (3. Sept.) „Ost und West“, Der sentimentale Buddha. 

Mangold, F., Ulm, Eino buddhistische Streitschrift gooen die 
flruhnumn-Knste in „München-Augsburger Abendzeitung vom 
28. Nov. 22. 

Die Frauen Indiens. Von einem indischen Studenten, In „Neues 

Pester Journal“ vom 2t. SApt. 22. . 

Giascnnpp, Helrauth v., Das indische Kastenwesen, m „Die Zeit , 

Berlin, vom 20. Dez. 22. „ __ „ „ . 

Focrstor, Fr.W., Strciilichter zur gegenwärtigen Lage, II. Gandhi 
und die politische Ethik, in „Die Menschheit“, Eßlingen, vom 28. Okt. —. 

Moyer-Beniey* Prof., Snntlnikeiaiu, in „Frankfurter Ztg. vom 
17. Nov. 22. 
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Freye, P. ilmtermdisohcr Geislerkult, in „Hamburger Corrcspond.“ 
vom 11. Nov. 22. 

Fanck-Misonlch, Dr. Max, Nächte in Japan, in „Berliner Tage¬ 
blatt“ vom 13. Okt. 22. Bespricht buddhistische Gebrauche und Zere¬ 
monien zum Bonmatsuri, dem Fest der Toten, vom 13. bis 15. Juli. 

Kiricl, Dr. \V., Prof., Indien auf dem deutschen Büchermarkt 
des vergangenen Jahres, in „Kölnische Vollcs-Ztg.** vom 21. März 23. 
Eine gute Übersicht! 

Lcsny, Prof. Dr. V., dzt. Santinikctam, Bengali, Das Lehen einer 
indischen Familie in der Stadt, in „Prager Presse“ vom 18. März 23. 

Salzmann, Erich von, Ku IXimg Ming, in „Berliner Morgenpost“ 
vom 9. März 1923. Ein treffliches Bild dieser chinesischen Berühmtheit. — 

Haushofer, Dr. K., Die Großmächte in Dstasicn, in „Münch# 
Neuest.-Nadir.“ vom 13. Februar 23. 

Glasenapp, Dr. Hclmutli von, Die indische Boykottkrise, in 
„Voss.-Ztg.“ vom 24. Februar 23. 

Strauch, Dr. C. B., Im Land der Bungalows und Puukahs, in 
„Deutsch. Allgcm. Ztg.“, Berlin vom 24. 7. 23., (erschien auch in der 
„Braunschweiger Landesztg“. und anderen Blättern). 

Sarkar, Prof. Bcuoy Kumar, Hin deutscher Bericht über das heu¬ 
tige Indien, in „Deutsch. Allg. Ztg.“, Berlin, vom 19. 8. 23 als Entgeg¬ 
nung eines Inders auf Strauchs Aufsatz „Im Lande der Bungalows und 
Punkahs“. 

Driesch, Margarete, Dun deutscher Philosoph und ein buddhi¬ 
stisches Tcmpelfest, in „Kölnische Ztg.“ vom 2. August 23. Schildert 
einen Vortrag von Hans Driesch zum (angeblich) 295Ü. Geburtstag Bud¬ 
dhas vor buddhistischen Mönchen in Peking am 23. Mai 23. Prof. Driesch 
sprach über den Buddhismus und seinen Einfluß auf Deutschland, auf 
Schopenhauer, Richard Wagner und Eduard von Hartmann, wie sein 
Verhältnis zum Konfuzianismus. 

Kober, Dr. A. H., Die Gandhi-Bewegung, in „Deutsch. Allg. Ztg,“ 
Berlin, vom 8. 7. 23. 

Adler, Max, London, Landi ICotal, in „Braunschweig. Landes-Ztg.“ 
vom 24. 5. 23. 

Euckcn, Dr. Rudolf, Universität Jena, Das Licht des Ostens, in 
„Deutsch. Allg. Ztg.“, Berlin, vom 2. Juli 23. 

llodomvaldt, Dr. Gerhnrt, Monumentale Plastik in Indien und 
Mittelasien, in „Berliner Tageblatt“ vom IG. Aug. 23. 

Haushofe 1 * Prof. Dr., Indo-Germanischer Kampf um Freiheit, 
Parallelen aus Indiens Geschichte in „Münchener Neuest. Nachr.“ vom 
12. August 23. 

Dietz, M„ Die Quellen des Buddhismus, in „Schwäbischer Merkur“, 
Stuttgart, vom 11. 12. 23. 
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b) ZeUsclirKten-Übcrsiclit. 

Zeitschrift filr Indoloyic und Iranistik, Herausg. im. Auftrag 
(3. Dtsch. Morgcnl, Gesellschaft v. Wilhelm Geiger. Bd. 1, H. 2 (Schluß), 

<1H. S-, S. 115—303), Leipzig 1922; Bd 2, H. 1 und H. 2, (Prof. Hille¬ 
brandt gewidmet) 318 S., Leipzig 1923. F. A. ßrockhaus in Komm., Gr. 8°. 

Ostaslatiseho Zeitschrift, Hrsg. O. Kümmel, E. Häniscli, W. 
Cohn, 10. Jahrg., Heft 1/2, Oesterhekl & Co., Berlin. 

ftcu-Buddhistisehe Zeitschrift, (Dr. P. Dahlke, Berlin-Zehlendorf). 

Das Sommerheft 1922 enthält die Fortsetzung von „Der Dhammn“ 
(zur Physiologie des Buddhismus), „Zur 102. Lehrrcde der Mittleren 
Sammlung**, „Unsere Zukunft“, „Diesseits und Jenseits“, „Einiges über 
indische Fruchte“, „Freundliche Belehrung“, wie einige Buchbespre¬ 
chungen-im Herbstheft 1922 finden wir „Der Dhamma“ in weiterer 

Fortsetzung, „Migajala“, eine Kritik von Spenglers „Der Untergang 
des Abendlandes“ vom buddhistischen Standpunkt aus, weiter „Aus 
Taranatha“, Geschichte des Buddhismus in Indien“, sowie Zeit¬ 
schriften- und Bticherbesprcchuiigen, von denen wir die Besprechungen 
der ersten Nummer von 1922 der Zeitschrift „The Eastern Buddhist“, 
Kyoto, Japan, besonders hervorheben möchten. Daraus geht hervor, 
daß Honen S hon ln, der Begründer der Japanischen Jodo-Sektc, das 
Nembutsu (die Anrufung des Namens des Buddha) über 00 000 mal jeden 
Tag wiederholte. Und er sagt weiterhin von sich selbst: „Als ich dem 
Ende des Lebens näher kam, fügte ich 10 000 mal hinzu und wiederholte 
cs 70 000 mal am Tag.“ Dr. Dahlke fügt seiner längeren Kritik nur hinzu, 
daß es „böse sei, daß an derartigen, im Laufe historischer Entwicklung 
aus dein Buddhismus längst hin ausgewachsenen Erscheinungen der Name 
„Buddhismus** hängen geblieben sei.“ Die „Neu-Buddhistische Zeitschrift 
scheint inzwischen, wie Grimm-Seidenstückers „Buddhistischer Weltspic- 
gel“, eingegangen zu sein. Wie ich soeben höre, sind inzwischen jedoch 
zwei weitere Hefte des Weltspicgels in kleinerem Umfange, unter dei 
alleinigen Redaktion von Dr. Grimm, beim Asokthcbu-Verlag in München 
erschienen. Herr Dr. Scidenstückcr ist inzwischen Mitarbeiter des 

Oskar Schloß Verlages geworden. 

Der neue Orient. Zeitschrift für das politische, wirtschaftliche und 

geistige Leben im gesamten Osten (Hcrausgeg. E. Mittwoch und O. G. von 
Wesendonk). 0» Jahrg. Heft 2/3 bis 7. Jahrg. Heft 6, (Juni 1923). Wert¬ 
volle Artikel über den fernen Osten, gute Bücherbesprechungen; dabei 
die Übersicht „Indologisclie Neuerscheinungen“ in Heft 2/3, 192-, 
S. 183), besonders hervorzuheben. Dazu fernerhin die Artikel „Die Kon¬ 
gresse von Gaya“ von Dr. Helmuth von Glasenapp und „Forschungs¬ 
reisen in Tibet“ von Ferdinand Osten in Heft 2 von 1923. 

Stimmen des Orients. Monatsschrift für das geistige, kulturelle, 
politische und wirtschaftliche Leben der Völker des Morgenlandes. Her¬ 
ausgegeben in Verbindung mit mehreren Orientalen von Max Grühl. Jahr¬ 
gang 1, 1922 und 1923. Nr. 2—10. Kircnheim-Teck (Württemberg), 
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Fr. Späth’s Nachf. Jos. Wcixler. Heft 5 bringt „Von Ceylons Frauen" 
von Max Grülil; Heft 6 enthält „Zwei Gedichte" von Rabindranath Tagore, 
„Indische Geschichten“ von Divaker Shridcr Bhandarkar; „Tadsch- 
Mahal“ von Max Grülil. Heft 10 bringt „Der historische Roman der 
Malaycn“, von Dr. Hans Benztnann; dazu regelmäßig Bücherbespre¬ 
chungen. 

Zeitschrift fiir Missionskumlc und Religionswissenschaft (in 
Verbindung mit Prof. Dr. Hans Haas, herausgegeben von Missionsdirektor 
D. Dr. I. Witte, Berlin SV/. 11; Hutten-Verlag.) Heft 10 des 37. Jahr¬ 
gangs 1922: „Gleichartiges in den Ostasiatisclicn Religionen und 
dem Christentum“ von Missionsdirektor D. Dr. Witte, sowie kleine 
Nachrichten aus China und Japan, und Bücherbesprechungen, besonders 
aus dem Verlag von Max Altmann, Leipzig. Der inzwischen vollständig 
vorliegende 38. Jahrgang (1923) bringt u. a. folgende wertvolle Beiträge: 
D. Emil Schiller, Omotokyo, die neueste Religion Japans, (4. Heft, S. 
97—116; 5. Heft, S. 129—142) und Prof. Dr. H. Haas, „Buddha in der 
abendländischen Legende?“ (7. Heft, S. 193—207, und 8. Heft, S. 225— 
242), hauptsächlich eine kritische Besprechung von Heinrich Giiuter’s 
„Buddha in der abendländischen Legende?“ darstellend. 

Allgemeine Mlssionszeilstliritt (hcrausgegehen von Richter und 
Warneck, Sumatra; Verlag M. Wamcck, Berlin W. 9, Schellingstr. 5). Es 
liegen vor die Hefte Mürz 1922 bis August 1923. Wir heben daraus hervor: 
„Indische Mystiker im Maliratta-Landc“ von Erna Wünsch, Heft 
9 und 10 1922), „Die Frage der Bon-Religion“, von Dr. phil. A. H. 
Francke, (Heft 11 von 1922). Der letztgenannte Aufsatz ist wichtig zur 
Kenntnis der vorbuddhistischen Religion Tibets, die uns den Schlüssel 
zur Eigenart des Lamaismus liefert; „Die Taipingbcwegung im neuen 
Licht“ von Lic. Dr. W. Ochler, (Heft 2 und Heft 3 von Jahrg. 1923); 
„Religiöse Grenzverschiebungcn in Britisch-Indien“ von Julius 
Richter (Heft 4, Jalirg. 1923) und „Beiträge zur Missionsrundschau 
über Vorderindien“ (Heft 8, Jahrg. 1923). 

Evangelisches Missioiisniaguziii, (Herausgegeben von Friedrich 
Würz, Evang. Missionsverlag, Stuttgart), August 1922 bis Oktober 1923. 
Enhalten mancherlei Nachrichten über Indien und Ostasien. Unter den 
Aufsätzen möchte ich besonders „Das Christentum im Urteil nicht- 
christlichcr Chinesen“ von Missionar G. Kilpper, Nyenhang, Südchina, 
in Heft 11, November 1922, und „Pietistischc Richtungen innerhalb 
des chinesischen Heidentums“ im Oktoberheft 1923 hervorheben. 

Zeitschrift für Missionswissensciiaft (Aschendorffschc Verlags¬ 
buchhandlung Münster i. Westf.) 12. Jahrg., 3. Heft bringt einen längeren 
Artikel aus der Feder von P. G. Schurhammer, S. J., Bonn, über „Xave- 
riusforschung im 16. Jahrhundert“, der interessante Streiflichter auf 
die Geschichte Indiens und Ceylons zur Portugiesenzeit wirft. 

Die Katholischen Missionen (Freiburg im Breisg., Herder). In 
den letzten Heften verdient besondere Hervorhebung der Aufsatz „Neue 
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Urkunden zur Geschichte der alten Märtyrerkirchc von Japan* 
von Joseph Dahlmann, S. J., Tokyo, Heft 4, Januar 1923. 

Ostasiatiselie Rundschau, (Verlag Wirtschaftsdienst, G. m. b. H.), 
Hamburg 13. 5. Jahrgang, Nr. 1, vom 15. Januar bringt außer zahlreichen 
politischen und wirtschaftlichen Nachrichten über Ostasien u. a. „Meine 
Erlebnisse in Japan und China 4 ' von Fritz Kreisler, „Britsch Indien“ von 
Dr. Fr. Roseubachcr, „Unheilprophezciungen in China“ (ein Kapitel reli¬ 
giöser Schwärmerei und Wcltuntergangsphantasicrl aus neuester Zcitl). 

Beutselie Wacht, Niederländisch-Indische Monatsschrift. Herausg. 

P. König, Batavia-Wcltcnredcn, Noordwijlc 5. 9. Jahrgang 1923. In Nr. 8 
(August) beginnt ein wertvoller Artikel von Dr. F. A. Schöppci, Batavia, 
über „Deutsche in Niederländisch Indien“. Der erste Teil des Aufsatzes 
behandelt die Reisen Worffbains, des Nürnberger (erschienen 1646), 
Johannes von der Behrs (1668), Votkert Evcrtsz (1655), Balthasar Spren¬ 
gers „Menart“ (1509), Hans Mayrs, Bericht über die Ostindienexpedition 
1505/6, Christoph Langhanss „Neue Ost-Indische Reise“ (1705). 

Berliner illustrierte Zeitung, (Ullstein & Co., Berlin) Nr. 8, 1924. 
„Uralte Sitten im modernen Japan“; ilh> Von Alice Schalclc (Wien). 

Stead's Review, cdlted by Mercdilh Atkinson, Melbourne (Austra¬ 
lien), 2. Dezemberheft 1923: „The KUling of Radicals and Koreans after 
the Earthquake“. By John A. Brailsford. 

Vellingen und XCIasings Monatshefte, 37. Jahrg., Velhagcn & 
Klasing, Berlin, 9. Heft, Mai 1923 bringt einen ausgezeichneten illustrierten 
Artikel über „Jimgindische Kunst“ von Prof. Dr. Curt Glaser, zur Aus¬ 
stellung in der National-Galcric, Berlin. Die Illustrationen sind Re¬ 
produktionen von Gemälden von Biraswar Seil, Nanda Lai Bose, Natli 
Day Sailendra, Romendra Nath Chakravarty »Khitindr Natli Ma- 
zumdar, Olindra C. Gangoly, Bishunpada Roy Chowdhuri, Dhirendre 
K. Dev. Varman und des Führers der ganzen Bewegung, Abanindra 
Natli Tagorc. Leider ist von diesem kein einziges seiner herrlichen Buddha- 
biider wicdcrgcgcben. — 

Die Schönheit. Monatsschrift, hcrausgeg. von Richard A. Gieseckc. 
18. Jahrg., Verlag der „Schönheit“ Dresden. Heft 10 bringt u. a. „Von 
Ceylons Frauen“ von Max Griihb „Indische Slczzcn* ‘ von Max Grilhl, 
„Hinter den Kulissen“, (Japanische Erinnerungen) von I-Iilef. — 

IV. Allgemeine Rundschau und kleine Nachrichten. 

A. Europa. 

Zu Anfang vorigen Jahres hatten wir den Verlust zweier unserer 
besten Freunde, abendländischen Kenner und lerarisclicii Wegbereitei 
des Buddhismus, deren einer viele Jahre im fernen Otcn im gelben Gewand 
zugebracht hat, zu beklagen: Aimuda TVlcttcyya Bhikkliu verschied im 
Mürz in London, wo er die letzten Jahre seines Lebens zubrachtc. Ferner 
starb Rhys Davids, dessen Werk über den Buddhismus schon vor Jahren 
in die Reclambibliothck angenommen wurde, und dessen zahlreiche Arbeiten 
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als Übersetzer — ein großes Palilexikon von ihm ist noch im Erscheinen 
begriffen — auch den weitesten Kreisen bekannt sind. -— 

B* Asien. 

i. Japan und China; Tibet und Zentralasien: 

Im Jaluc 1920 gab es in Japan rund 45 Millionen Buddhisten mit 
etwa 70 000 Priestern und Mönchen und ungefüllt 5000 Nonnen. Die 40 
„theologischen“ Anstalten wurden von über 5000 Studenten besucht. 
Aber auch die allgemeinen Konfessionsschulen und konfessionellen Kinder¬ 
schulen erfreuen sich eines zahlreichen Besuches. — Die beiden buddhisti¬ 
schen Hochschulen der Higaslii- und Nishi-Hongwanji-Sekte in Kyoto, 
die Otani- und Ryokoku-Hochschulc, sind von der Regierung Japans in 
den Rang von Universitäten erhoben worden. Im übrigen sind in Kyoto 
zur Zeit 11 buddhistische Sekten mit 880 Tempeln und 670 Priestern. Die 
Tempel sind fast sämtlich mit Sonntagsschulcn verbunden. — Im Novem¬ 
ber 1922 fanden große Feierlichkeiten in allen Schulen Japans statt, weil 
um diese Zeit vor 50 Jahren der allgemeine Schulzwang cingcführt wurde. 

Die japanische Regierung hatte versucht, 114 000 Yen in ihren Re¬ 
gierungsetat einzusetzen, die zur Errichtung einer Gesandtschaft beim 
Vatikan bestimmt sein sollten. Der einheitliche Kampf der buddhistischen 
Bevölkerung des Landes brachte aber schließlich die Regierungsvorlage 
zti Fall und der „Gehalt“ für den Gesandten wurde gestrichen. — 

Interessant Ist eine neuere Strömung in Japan, nach christlichem 
Muster eine religiöse Trauung einzuführen. Da selbst nichtchristliche 
junge Paare — so berichtet man — oft nach den Missionsstationen harnen, 
um sich religiös, d. h. in diesem Falle christlich, trauen zu lassen, so sähen 
sich die buddhistischen und schintoistischcn Religionsgemeinschaften 
gezwungen, ebenfalls eine Art religiöser Trauung cinzuführen. Im Gebiet 
des südlichen Buddhismus wäre dies freilich ein Ding der Unmöglichkeit. — 
Bei dem entsetzlichen Erdbeben in Japan sind zahlreiche Tempel 
und Bibliotheken, wunderbare Werke der Kunst und Wissenschaft verbrannt. 
So wurde die gesamte Universitätsbibliothek von Tokio mit rund 700 000 
Bänden vollständig vernichtet. Der „Verband für den fernen Osten“, 
Berlin und der „Ostasiatische Verein Hamburg-Bremen“ haben nun einen 
Aufruf erlassen zu einer deutschen Bücherspende für Japan. — 
Auch die Druckerei der „Eastern Buddhist Society“ ist, wie uns 
eine Anfangs Oktober abgesandte Karte anzcigt, zerstört worden. Damit 
sah sich die Gesellschaft gezwungen, die Herausgabe ihres Organs, des 
„Eastern Buddhist“ (herausgegeben von Daisetz Teitaro Suzuki, Sekre¬ 
tär der Eastern Buddhist Society, und Beatrice Laue Suzuki; Verlag der 
Library of the Otani Uuiversity, Kyoto) einstweilen einzustellen, iioTft 
jedoch, die nächsten Nummern bereits zu Beginn 1924 wieder erscheinen 
lassen zu können. —■ Während des Erdbebens weilten auch zwei deutsche 
Buddhistenmönche, Thero Nyänatiloka und Ehikkbu Vappo in Tokyo — 
sic sind jedoch beide, wie auch die der wissenschaftlichen Welt als Forscher 
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auf dem Gebiete des Buddhismus bekannten japanischen Gelehrten (Taka- 
kusu u. a.), gerettet. — Übrigens ist auch die herrliche Buddhastatue von 
Kamakura („Daibuttsu“) erhalten geblieben. — 

Im Dezember 1922 erfolgte die Übergabe des ehemaligen deutschen 
Tsingtau von Japan an China. Bei einer Gesamteinwohnerzahl von 66 018 
wohnen dort rund 100 Deutsche, 20 000 Japaner und über 45 000 Chi¬ 
nesen. — 

Aus Shaohsing wird dem „North-China Hcrald“ (25. November 
1Ö22) unterm 17. November über die Geburtstagsfeier des Generals Lu 
Yung-hsiang, geschrieben, daß sie wohl noch lange im Gedächtnis der 
Bewohner von Chekiang, wie der übrigen Orte der Provinz, haften bleiben 
werde, denn an den „Feierlichkeiten“ hatten auch die Europäer insofern 
teilzunchmen, als sic drei Tage ohne Fleisch leben mußten, da eben zur 
Feier des Geburtstags auf Veranlassung buddhistischer Priester der großen 
Ticn Tai Kloster in Taichow drei Tage lang alle Schlächterläden der gan¬ 
zen Provinz geschlossen werden mußten. Als die drei Tage vorüber waren, 
war die Freude unter den Engländern groß, denn unser Gewährsmann 
schreibt:“... housewives are rejoicing at the fact, that they arc able to 
purchase a leg of mutton once more.“ — 

Tibet ist uns in den letzten Jahrzehnten durch Filchner und Tafel, 
wie Sven Hedin mehr und mehr erschlossen worden. Für die Interessenten 
des Buddhismus ist vielleicht die dreijährige Reise des Japaners Ekai 
Kawaguclii, die 1909 in Japan und Indien in Buchform erschien, am wich¬ 
tigsten, weil Kawaguclii als buddhistischer Priester und Asiate manches 
anders beurteilen konnte, wie die europäischen Tibetreisenden, Neuerdings 
tritt jedoch Tibet wieder durch zahlreiche Expeditionen von russischer 
und englischer Seite mehr in den Gesichtskreis der Europäer die Lamas 
und die „berühmten“ Gebetsmühlcn spielen selbstverständlich in den 
vielen „populären Zeitungsartikeln“ über das „geheimnisvolle“ Schneeland 
die Hauptrolle. Auch die Mount-Evcrest-Expedition von Finch und 
Bruce, die in einer Höhe von 8 300 m tntizukchrcn gezwungen war, hat das 
allgemeine Interesse für Tibet wieder wachgerufen, zumal auch ein Film¬ 
band dieser Forscher durch die Kinos wandert. Über Reisen und Expe¬ 
ditionen nach Lhasa und Gyantsc durch J. B- Nocl und General G. Pcreira 
berichteten verschiedene englische Blätter. U. a. brachten die London 
Times einen Artikel aus Noel’s Feder: „In a Tibctan City". Wie weiter- 
hin über London aus Kalkutta gemeldet wurde, ist cs Dr. William Govem 
gelungen, als Lastträger verkleidet nach Lhasa zu gelangen. Sven I-ledin, 
der nunmehr 60jährige, der kürzlich bei Brockhaus eine Schrift über den 
russischen Tibetreisenden Prschewalski Iierausgegebcn. hat, plant eine 
neue auf 3 Jahre berechnete Reise nach Tibet, die er inzwischen wohl schon 
angetretcii hat; und ebenso wollte der russische General Koslow, der ehe¬ 
mals Prschewalski begleitete und dem Wir schon von seinen früheren Expe¬ 
ditionen her (1904!) manch wertvolle Bereicherung unseres asiatischen 
Wissens verdanken, im Oktober 22 dahin aufbrechcn. 



320 


Weltschau 


Aus Indien kommt auch die Nachricht, daß im Herbst 1922 die di¬ 
rekte Tclcgraphenverbindnng zwischen Delhi und Lhasa fcrtiggestellt 
wurde und d.aß der Dalai Lama sie eingeweiht habe. — 

Aus Urga kommt über Peking die Nachricht, daß die Frau des sog. 
„lebenden Buddha“ (Hutuktu) von Hofbeamten, die von Bolschewisten 
bestochen worden sein sollen, ermordet worden sei. Debtsun Dampa, die 
Ermordete, war eine heftige Gegnerin der Russen und arbeitete 1921 mit 
Baron von Ungcrn-Sternberg, dem Adjutanten Seincnoffs, zusammen, 
um die Mongolei vollständig unabhängig von Rußland zu machen. — 

2. Südostasien und Insulimle: 

Über „Das Formproblem des Borobudur“ hielt am 18. September 
1923 Dr. Ing. A. Moenig im Museum zu Batavia einen beachtenswerten 
Vortrag vor den Mitgliedern und Gästen der Kon. Batavinascli Genoot- 
schap van Künsten cn Wctcnschappen, über den die „Deutsche Wacht“ 
(9. Jahrg., Nr. 9, Batavia 1923) ausführlich berichtet. Darnach gelangte 
der Vortragende zur Aufstellung und Begründung einer Hypothese, die 
mit den bisherigen Anschauungen*) in Widerspruch steht, soweit sie die 
Batigcschichte des Tempels anlangt. Eine Analyse seines Gesamtaufbaucs 
lasse, wie Hoenig aus führt, sehr klar eine Zweiheit der Bauform und des 
Baustiles erkennen: Die fünf unteren viereckigen Gallerieu sollen hiernach 
dem Plan einer Stufenpyramide angeboren. Das sei jener Teil des Baues, 
der die berühmten Relicfrcihcn aufweise. Die obere Hälfte des Borobudur 
falle in ihrer stilistischen Anomalie vollständig aus dem Rahmen der indo- 
javanischen Kunst heraus und sei nicht nur als Fremdkörper auf dem 
Borobudur, sondern auf Java überhaupt zu betrachten. Sonach verkörpere 
der Tempel zwei verschiedene Baustile von eindrucksvoller Gegensätzlich¬ 
keit, und diese Gegensätzlichkeit fände ihre Erklärung in einer Unter¬ 
brechung der Bautätigkeit. Schon die Entdeckung Ijzermans vor 35 
Jahren, daß die unterste Tcrassc eine nachträglich hinzugefügte Stützmauer 
sei, gebe dafür eine einleuchtende Erklärung. Der mächtige Tempel sei 
auf schlechtem Baugrund erstanden; man wäre noch in Mataramscher Zeit 
durch Erdrutsche und daraus resultierende Einstürze gezwungen gewesen, 
den ursprünglichen Bauplan einer monumentalen Stufenpyramide fallen 
zu lassen und das halbfcrtigc Riesenwerk nach einem vereinfachten Plane 
zu vollenden. So entstand — sagt der Redner — die flache kreisrunde, in 
schlichten Formen gehaltene Stupa-Krone des Borobudur. Daß die viel- 


*) Siehe die kleineren Schriften von Georg Mahn „Der Tempel von 
Boro Budor“, Leipzig 1919. Verlag Max Altmann, und Hans Much „Boro 
Budur”, ein Buch der Offenbarung; Hagen i. W, 1920. Folkvrang-Verlag G. na. 
b. II. Ferner C, Leemanns „Boro Bocdocr of het ciiand Java“ (Leiden 
1873), 117 Seiten und 165 Tafeln. Im 7. Heft der Zeitschrift für MissioDskunde 
und Religionswissenschaft” 1923 macht Haas noch auf ein Moaumentalvrerk 
über den Tempel aufmerksam, das ich jedoch bis jetzt nicht aus eigener An¬ 
schauung kenne: N. J. Krom en T. van Erp, Beschrijving van Borobudor 
(VIEL. 791 Seiten und 2 Tafclbändc), das mit Unterstützung des holländischen 
Kolonialminisleriums erschien. — L. A, 
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zackige Stufcnpyramide ursprünglich viel höher hätte werden sollen, daiür 
sei auch ein schlagender Beweis in der tjnvollständigkcit der Reliefbild¬ 
reihen zu sehen, die bedeutsame Abschnitte aus der Buddhalegendc ver¬ 
missen ließen. So kommt denn der Vortragende zu dem Schluß, daß der 
Borobudur ursprünglich ein Tjandi, ein ähnlicher Bau, wie der Tempel 
von Prombaran hätte werden sollen. Da diese Bauabsicht nicht geglückt 
sei, sei die stilwidrige Vereinigung einer Stufcnpyramidc mit einem Stupa 
entstanden — eine breitgedrückte Form, die auf den Ästheten einen unbe¬ 
friedigenden Eindruck mache. 

„Immerhin“ — so schließt die „Deutsche Wacht“ ihre Besprechung, 
„wir danken cs einem günstigen Geschick, daß Javas größter Tcmpclbau 
kein Torso geblieben ist; aber durch die Vereinigung zweier verschiedener 
Baugedattken wurde er zu einem Bastard in der indischen Kunst. Er ist 
ein Außenseiter edelster Art, der in der Weltgeschichte der Architektur 
nicht seinesgleichen findet. Der interessante Vortrag, der in deutscher 
Sprache gehalten wurde, hatte, nebst den Vertretern der gelehrten Welfe 
einen großen Teil der deutschen Gesellschaft Batavias angelockt; und der 
reiche Beifall, der Dr. Hocnigs fesselnde Ausführungen lohnte, darf als 
ein schöner Erfolg der deutschen Wissenschaft im fernen Osten bezeich¬ 
net werden.“ 

3. Ceylon um] Siblin dien: 

Eine Trauerbotschaft bringt uns „The Buddhist Chronicle“ 
vom 8. November 1022: Der Nachfolger des ehrwürdigen Sri Sumangala 
aus Mikkaduwe, der Leiter der Mönchshochschule von Maligakanda, 
Colombo (Vidyodaya Pirivena), der ehnv. Nauissara, Nayaka Thero, ist 
am Montag, den C. November, Abends S.45 gestorben, nachdem er schon 
einige Zeit vorher kränkelte. Hat Sri Sumangala das hohe Alter von 86 
Jahren erreicht, so ist Bhikkhu Nanissara nur 58 Jahre alt geworden. Aus 
seinem Leben sei kurz das folgende angeführt: Er wurde am 17. Mai 1864 
in Mahagoda in Bentota geboren, wo sein Vater, Don Abraham Ganawar- 
dimna V/ickramaratchi alsVedarala (Naturheilkundiger) wirkte. Auf den 
Wunsch seiner Mutter, die er bereits sehr früh verlor, trat er als Samancra 
ins Kloster ein und wurde nacheinander Schüler von Kommata Indasara, 
Potuwila Indajoti und Yathramullc Dharmarama. 1SS3 kam er nach 
Colombo, um dort zu den Füßen Sri Sumangalas zu sitzen, unter ihm die 
Upasampadaweihe zu empfangen und sich von da an ständig als ein Hörer 
und Assistent in Maligakanda niederzulassen. Seine Litcraturkenntnisse, 
wie eine ausgezeichnete Beredsamkeit begründeten seinen Ruf als beliebter 
Prediger. 1910 wurde er oberster Mönch von Sabaragamuwa und 1911 als 
Nachfolger seines verehrten Lehrers Rektor der Vidyodaya-Universität. Er 
hat cs seit dieser Zeit verstanden, den Ruf dieser Anstalt nicht nur zu er¬ 
halten, sondern noch zu vertiefen und zu erweitern. An gelehrten Ai beiten 
verdanken wir ihm besonders die Tipitakakommentare, die Simon Hcwa- 
viteranc herausgab. Im Winter 1913 konnte auch Schreiber dieser Zeilen*> 


*) Ankenbrand. 
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unter Führung Nanissaras die Vidyodaya-Universität, Tempel und Bücherei 
besichtigen und er wird den freundlichen Thero, der englisch wie seine 
Muttersprache beherrschte, wohl kaum je vergessen können. 

An seiner Einäscherung, die einige Tage nach seinem Abscheiden 
stattfand, beteiligten sich über 25 000 Personen, Männer und Frauen aller 
Stände und jeden Alters aus ganz Ceylon. Bevor ein Neffe des Verstorbenen 
nach dreimaliger Umwanderung des Scheiterhaufens diesen in Brand setzte, 
fanden die eigentlichen Trauerzeremonien statt, wobei die Ehrwürdigen 
Heremitigala Dheerananda, Lunupokunc Dhammananda und Pelene Vaji- 
ranana zu Worte kamen. Während der ganzen Feierlichkeiten herrschte 
die größte Ruhe und Ordnung; — 

Zum Nachfolger des clirw. Nanissera als Rektor der Vidyodaya- 
Universität und des Klosters wurde der Ehrwürdige Kahav/c Sri Ratnasara 
gewählt. ‘— 

Am 1. Juli vorigen Jahres wurde in Dodanduwa eine buddhistische 
Abendschule für Erwachsene eröffnet. Religiöse, literarische und histo¬ 
rische Studien und Diskussionen sollen die Schüler hauptsächlich beschäf¬ 
tigen. Daneben sollen auch die sog. praktischen Fächer (Grammatik, Arith¬ 
metik etc.) berücksichtigt werden. — In Dcmatagoda wurde eine heimische 
Webschule ins Leben gerufen. — In Katugastota und Neboda wurden 
am 5. November durch den Buddhistischen Verein junger Männer (englisch, 
abgekürzt; J. M. B. A.) Sonntagsschulen gegründet. — Am 23. und 24. 
Dezember fand in Colombo ein Congrcß der Buddhistischen Vereine Cey¬ 
lons statt. — 

Nach der letzten Volkszählung 1921 sind auf Ceylon bei einer Ge- 
samteinwohnerzahl von 4 498 605 nmd 3 Millionen Buddhisten und 
443 244 Christen, von welchen allein 368 435 der katholischen, 44 668 der 
anglikanischen Kirche angchören. — 

Das Einreiseverbot für Deutsche wurde bis August 1924 verlängert, 
wodurch auch die deutschen Mönche gezwungen sind, noch länger ihrer 
Niederlassung Polgasduv/a fernzubleibcn. — 

Wie G. Peter-Zürich aus „Mitawadi“, Kalikut (März 1923) im 
„Evang. Missionsmagazin“ (Evangel. Missionsverlag, Stuttgart, September 
1923) mitteilt, würden die Tijer, die Palmbauernkaste in Malabar, eine 
Gesellschaft von über 600 000 Köpfen, durch die Malabarische Presse er¬ 
muntert, den Buddhismus anzunehmen, „um sich so von der religiösen 
Verachtung von seiten der „besseren“ Kasten zu befreien.“ Die Basler 
Mission hatte seither gerade unter ihnen zahlreiche Anhänger für das 
Christentum gewonnen. — 

4. Indien und Afghanistan. 

Frankreich hat mit Afghanistan einen Vertrag abgeschlossen, wonach 
in den nächsten 30 Jahren nur Frankreich das Recht habe (wie in Persien 
schon früher), Ausgrabungen zu veranstalten. Dieses Abkommen ist des¬ 
halb von Wichtigkeit, weil es sich dabei auch um zahlreiche buddhistische 
Altertümer, Tempel, Gräber, Schriftwerke und dorgl. handeln dürfte — 
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die Ausgrabungen mohammedanischer KuUwerkc ist nach dem Vertrag 
nicht gestattet. Ati der Spitze der französischen Forschungsexpedition 
steht der durch seine Ausgrabungen auf Java bekannte Archäologe und 
Professor an der Sorbonne Fouchcr, der Verfasser des Werkes ^L'Art 
Grtfco-Bouddhique du Gändhara“, sowie Professor Godard. Die Expedi¬ 
tion wird von der französischen Academie des Inscriptions et Beiles 
Lcttres finanziert. Übrigens berichtet der „Near East“, daß die Franzosen 
auch englische Archäologen cingeladen hätten, an den Ausgrabungen teif- 
zunehmen. 

Afghanische Blätter haben berichtet, daß M. Fouchcr und seine Frau 
im Mai 22 Kabul nach einer beschwerlichen Reise durch Persien erreichten 
und (nach „The Times“ vom Mai und Juli 23) bereits in der Umgegend 
von Jelalabad und Alt-Kabul mit Ausgrabungen begonnen hätten. Doch 
sei die Ausbeute bis jetzt gering. Mau erhoffe sich mehr aus der Umgegend 
von Balkh und von den Ufern des Oxus. — 

In kultureller Beziehung wird besonders in den Bengalen gearbeitet. 
So wurde dort vor wenigen Monaten eine psychoanalytische Vereinigung 
in Kalkutta gegründet. Dabei hielt Prof. Dr. Girindrashekhar Bose die 
Eröffnungsrede. In den Vorstand der neuen, für Indien, wie für den Westen 
außerordentlich bedeutsamen Vereinigung wurden Narendranath Sen 
Gupta, Dozent der Philosophie, und Manmatlianath Bauer)i, Dozent 
für physiologische Psychologie an der Universität Kalkutta, gewählt. 
Auch der Buddhismus hat im letzten Jahr in Indien wieder Fortschritte 
gemacht, besonders durch die unermüdliche Arbeit des Anagarika Dharma- 
pala, der jetzt vollständig nach Calcutta übcrsiedelte. — 

Nach dem Ergebnis der Volkszählung vom 18. März 1921 gibt es in 
Indien bei einer Gesamtbcvölkenmg von 31S 942*180, Buddhisten: 11 571 268 
<1911: 10 721453 und 1901: 9 47G759). Zum Vergleich seien die Zahlen 
folgender Bekenntnisse auf gleichem Gebiet aufgeführt: Hindu 216 734 586, 
Jainas: 1 178 596, Christen: cinschl. Europäer 4 754 979. Der Rest bekennt 
sich zum Islam, Parscntum ttsw. — 

Das Einreiseverbot für Deutsche soll für Indien im Herbst 1924 ab- 
laufcn. Für Siam wurde cs am 18. Januar, „bis auf weiteres“ verlängert, 
trotzdem aber dann bald darauf anläßlich des Abschlusses des deutsch- 
siamesischen Wirtschaftsvertrages, vollständig aufgehoben. 

V. Neuerschienene Bücher Sur Kunde cles fernen Ostens und 

des Dhammo. 

li Schriften hmlclliistisclicM oder lmihlholo gischen Inhalts: 
Geiger, Wilhelm, Snmyuttn-Nikayn, Aus dem Palikanon zum l.Mal 
ins Deutsche übertragen. München-Neubiberg 1922, Oskar Schloß Verlag. 
Erscheint in Lieferungen. (I. Band in Vorbereitung.) 

Nyanatilohn, Thcro, Die Reden des Buddha aus dem Angutlnra- 
IVikaya. München-Neubiberg 1922, Oskar Schloß Verlag. Nach dem Er¬ 
scheinen des Achter- bis Elferbttches liegt der Anguttara-Nikaya nunmehr 
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in fünf stattlichen und vom Verlag würdig ausgestatteten Bünden voll¬ 
ständig vor. 

IVIynnatiloka, Tliero, „DnsWort des Buddha**# Eine Übersicht über 
das ethisch-philosophische System des Buddha, in den Worten des Sutta- 
Pitaka. Zusammcngestcüt, übersetzt und erläutert. 2, deutsche Auflage, 

4. —12. Tausend. München-Neubiberg 1923, Oskar Schloß Verlag. 

Scldenstückcr, Dr. Karl, PaUbuddhismus in Übersetzungen; Texte 
aus dem Pälikanon und dem Kammaväca übersetzt und erläutert. 2. 
vermehrte und verbesserte Auflage, 4.-8. Tausend. Alünclien-Ncubiberg, 
1923, Oskar Schloß Verlag. Gr. 8 a , 394 $. 

Ehcrhardt, Paul, (Übers.), Der Weg zur Wahrheit (Dhammapadam) 
(Ausz.). 102 S., Stuttgart und Gotha 1922, Fricdr. Andr. Perthes. 

Oldcnhcrg, Hermann, Reden des Buddha, Lehre, Verse, Er¬ 
zählungen; übers.; Dünndruck-Ausg., München 1922, Kurt Wolff. (I—VI 
u. 473 S.; 8°). 

Oldcnbcrg, Die Lehre der Lpanishadcn und die Anfänge des 
Buddhismus. 2. Auflage, Güttingen 1923, Vandenhoeck & Ruprecht. 

Grimm, Dr. Georg, Die Wissenschaft des Buddhismus. Leipzig 
1923, W. Drugulin. 

Cappeller, Cari,(Übers.),A5vaghosba, Buddhas Wandel, (Acvaghoslia 
Buddhacarita), Jena 1922, E. Diederichs. 85 S., 8°. (Die Religion des 
alten Indiens. 13d. 5 = Religiöse Stimmen der Völker). — 

Haas, Hans, Bibliographie zur Frage nach den Wechselbeziehun¬ 
gen zwischen Buddhismus und Christentum. Leipzig 1922, I. C, 
Hinriclis’schc Buchhandlung (Veröffentlichungen des Forschungsinstituts 
für vergleichende Religionsgeschichte an der Universität Leipzig, Nr. 6.) 

Haas, Hans, „Das Scherflein der Witwe“ und seine Entsprechung 
im Tripitaka, Leipzig 1922, I. C. Minrichs'sche Verlagsbuchhandlung 
(Veröffentlichungen d. Forscluingsinst. f. vergl. Rcligionsgcsch. a. d. Univ. 
Leipzig, Nr. 5.) 

Günter, Heinrich, Buddha in der abendländischen Legende. 
Leipzig, 1922, Hässcl. 

Lang, Dr. Ludwig, Buddha und Buddhismus (unter Mitarbeit von 
Ludwig Ankenbrand) ilk, Stuttgart 1924, Franckh’sche Verlagshandlung. 

Kern, Maximilian, Das Licht des Ostens. Die Weltanschauungen 
des mittleren und fernen Asiens: Indien, China, Japan und ihr Einfluß 
auf das religiöse und sittliche Leben, auf Kunst und Wissenschaft dieser 
Länder. Unter Mitwirkung von Dr. O. Fischer, Dr. K. Florenz, Dr. A 
Forke, Dr. I. W. Hauer, W. Gundcrt, Dr. H. Jacobi, Dr. J. Jolly, Dr. W 
Kirfel, Dr. W. Ochler, Dr. G. OIpp, Dr. W. Schubring, Dr. R. Stübe 
Dr. L. Woitsch für breite Kreise dargestellt. Mit 403 Abb. und 4 Kunst 
beilagen. 4*, 597 S., Stuttgart 1922, Union Deutsche Verlagsgesellschaft 

Aufhauser, Joh. B., D. Dr. Prof., Christentum und Buddhismus 
im Ringen um Feruasien. (Bücherei der Kultur und Geschichte, Bd. 25), 
Bonn und Leipzig 1922, K. Schroedcr; (Xll u. 401 $., S a ), 
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I,e Cocj, Albert von, Die buddhistische Spatantike in Mittelasien. 
(4 Teile), TI. 1., Berlin 1Ö22, D. Reimer. 45,5x34cm. (Ergebnisse d. kgl. 
Prcuß. Turfan-Expedftionen). 1. Die Plastik (30 S., m. 2 eingedr. Kt. u. 

7 eingekl. Abb., 45 z. T. färb. Tafeln). 

Stcherbnsky, F. I., Prof. Dr., Erkenntnistheorie und Logik nach 
der Lehre der späteren Buddhisten. Aus d. Russ. übers, von Prof. Dr. 
Otto Strauß. Lfg. 1.; 64 S., gr. 8*; München-Neubiberg 1922, Oskar Schloß 
Verlag. (Liegt jetzt komplct vor.) 

Lcumann, Ernst, Prof. Dr., Buddha und Mahavira, die beiden 
indischen Religionsstiftcr. 70 S., gr. S“. (Untersuchungen zur Geschichte 
d. Buddhismus 6). München-Neubiberg 1922, Oskar Schloß Verlag. 

2. Wichtigere* neue Schriften aus der Welt des Buddhismus: 

Mo reck, Curt, Der Silhcrclcfaat; Indische Märchen, Rösel& Co., 
308 S., 8 3 , München 1922. 

Winternitz, Moritz, Dr. Prof., Geschichte der indischen X.ltcratur, 
ßd. 3. Leipzig, C. F. Amclang, 1922, 8°. (Die Literaturen des Ostens, 
Bd. 9, 3): Die Kunstdichtung. — Die wissenschaftliche Literatur. — Neu¬ 
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Birma und seine Frauenwelt. Mit 05 Orig. Abb.. Münchcn-Neubiberg, 
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Sitzungsberichte d. Preuß. Akad. d. Wissenschaften (Phil.-hist, Kl.) 
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Dahlmann, Joseph, S. J., Japans iiltcsto Beziehungen zum 
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